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PAMPLONA 


Colección 
MANUALES DEL INSTITUTO SUPERIOR DE CIENCIAS RELIGIOSAS 


Cada vez más personas se interesan por adquirir una formación filosó- 
fica y teológica seria y profunda que enriquezca la propia vida cristia- 
na y ayude a vivir con coherencia la fe. Esta formación es la base para 
desarrollar un apostolado intenso y una amplia labor de evangeliza- 
ción en la cultura actual. Los intereses y motivaciones para estudiar la 
doctrina cristiana son variados: 


Padres y madres que quieren enriquecer su propia vida cristiana y la 
de su familia, cuidando la formación cristiana de sus hijos. 


Catequistas y formadores que quieren adquirir una buena prepara- 
ción teológica para transmitirla a otros. 


Futuros profesores de religión en la enseñanza escolar. 


Profesionales de los más variados ámbitos (comunicación, economía, 
salud, empresa, educación, etc.) que necesitan una formación adecua- 
da para dar respuesta cristiana a los problemas planteados en su pro- 
pia vida laboral, social, familiar... o simplemente quienes sienten la 
necesidad de mejorar la propia formación cristiana con unos estudios 
profundos. 


Existe una demanda cada vez mayor de material escrito para el estudio 
de disciplinas teológicas y filosóficas. En muchos casos la necesidad 
procede de personas que no pueden acudir a clases presenciales, y bus- 
can un método de aprendizaje autónomo, o con la guía de un profesor. 
Estas personas requieren un material valioso por su contenido doc- 
trinal y que, al mismo tiempo, esté bien preparado desde el punto de 
vista didáctico (en muchos casos para un estudio personal). 


Con el respaldo académico de la Universidad de Navarra, especial- 
mente de sus Facultades Eclesiásticas (Teología, Filosofía y Derecho 
Canónico), la Facultad de Filosofía y Letras y la Facultad de Educa- 
ción y Psicología, esta colección de manuales de estudio pretende 


responder a esa necesidad de formación cristiana con alta calidad pro- 
fesional. 


Las características de esta colección son: 


Claridad doctrinal, siguiendo las enseñanzas del Magisterio de la Igle- 
sia católica. 


Exposición sistemática y profesional de las materias teológicas, filosó- 
ficas (y de otras ciencias). 


Formato didáctico tratando de hacer asequible el estudio, muchas ve- 
ces por cuenta propia, de los contenidos fundamentales de las mate- 
rias. En esta línea aparecen en los textos algunos elementos didácti- 
cos tales como esquemas, introducciones, subrayados, clasificaciones, 
distinción entre contenidos fundamentales y ampliación, bibliografía 
adecuada, guía de estudio al final de cada tema, etc. 


JOSÉ MANUEL FIDALGO ALAIZ 
JosÉ Luis PASTOR 
Directores de la colección 


Formato didáctico 


Los manuales tienen un formato didáctico básico para facilitar tanto el 
eventual estudio del alumno por su cuenta, el autoestudio con preceptor / 
tutor, o la combinación de clases presenciales con profesor y estudio per- 
sonal. 


Estas características didácticas son: 


e 


Se ha procurado simplificar los contenidos de la materia sin perder la 
calidad académica de los mismos. 


Se simplifican los modos de expresión, buscando la claridad y la senci- 
llez, pero sin perder la terminología teológica. Nos parece importante, 
desde un punto de vista formativo, adquirir el uso adecuado de los 
términos teológicos principales. 


En el cuerpo del texto aparecen dos tipos de letra en función de la rele- 
vancia del contenido. Mientras que la letra grande significa contenidos 
básicos de la materia, la letra pequeña se aplica a un contenido más 
explicativo de las ideas principales, más particular o más técnico. 


El texto contiene términos o expresiones en formato negrita. Se pre- 
tende llamar la atención sobre un concepto clave a la hora del estudio 
personal. 


Las enumeraciones y clasificaciones aparecen tipográficamente desta- 
cadas para facilitar la visualización rápida de los conceptos, su estudio 
y memorización. 


Al principio de cada tema, inmediatamente después del título, se in- 
cluye una síntesis de la idea principal a modo de presentación. 


En cada tema se presentan varios recursos didácticos: 


+ Un esquema o sumario de la lección (sirve de guion de estudio y 
memorización). 


+ Un vocabulario de palabras y expresiones usadas en el desarrollo 
del tema. Sirve para enriquecer el propio bagaje de términos aca- 


démicos y sirve también de autoexamen de la comprensión de los 
textos. 


* Una guía de estudio. Se trata de un conjunto de preguntas. El cono- 
cimiento de las respuestas garantiza una asimilación válida de los 
principales contenidos. 


+ Textos para comentar. Pueden dar pie a lecturas formativas o a ejer- 
cicios (guiados por un profesor). 


Se dispone al final de una bibliografía básica y sencilla de los princi- 
pales documentos que pueden servir para ampliar el contenido de la 
materia. 


PRESENTACIÓN 


«Creo en un solo Dios, Padre Todopoderoso, Creador del cielo y de la tierra». 


La teología de la creación es la parte de la teología cristiana que se ocupa del 
origen del mundo y del hombre: una cuestión básica para la visión cristiana 
de la realidad. 


La creación es un misterio de fe. La razón humana puede -y debe- investigar 
y profundizar en la creación, pues ésta tiene su propia racionalidad. Pero la 
teología, bajo la luz de la Revelación, se adentra en su investigación en un 
verdadero misterio de fe. 


Como afirmó Max Planck, Premio Nobel de Física, la ciencia conduce a un 
hombre sin prejuicios a «la impresión de que la Naturaleza estuviera regida 
por una voluntad inteligente». Pero la verdad de fe de la creación se mueve en 
un plano diferente -articulable y nunca contradictorio- al de la investigación 
científica. Cuando la Sagrada Escritura y el Credo hablan de la creación no 
hablan de ciencia, sino que hacen una confesión de fe. Decimos en ella que 
existe un único Dios, causa soberana del mundo, cuyo impulso es el amor. 
Dios, en efecto, crea con verdad, con poder y con amor. Crear quiere decir, 
sobre todo, producir ser, producir bien: hacer participar del Ser y del Bien. 
Afirmar la creación es así un modo de alabar a Dios. 


La creación establece además la relación correcta entre Dios y todo lo que sale 
de sus manos amorosas y omnipotentes. Quien confiesa esta verdad cristiana 
declara que el mundo no es algo último o definitivo. El origen, lo eterno y lo 
definitivo es solo Dios: «En el principio creó Dios el cielo y la tierra» (Gn 1, 1). 


Los griegos sostenían la idea de un cosmos eterno, permanente e inmutable. 
Sin embargo, la Revelación bíblica se inicia con un relato sobre la creación del 
mundo por Dios. 


«También nosotros somos hombres mortales como vosotros y os predicamos 
que os convirtáis de estas cosas falsas al Dios vivo, el que hizo el cielo y la tie- 
rra y el mar y cuanto hay en ellos» (Hch 14, 15-17). El anuncio de la salvación 
en Jesús presupone la fe en la creación del mundo y del hombre por Dios. La 
creación forma parte de la misma historia de la salvación. 


La teología, consciente de la importancia crucial que esta verdad tiene para 
la comprensión de la fe cristiana, se esfuerza en destacar la centralidad del 
misterio de la creación. La exégesis permite una teología bíblica de la crea- 
ción, que hace posible la profundización teológica en el misterio de Dios y en 
el lugar del hombre en el universo. El interés despertado por las cuestiones 
ecológicas ha dado un nuevo impulso a esta parte de la teología cristiana. 


Las relaciones entre ciencia y teología tienen en el tema de la creación un ca- 
pítulo de particular importancia. La creación del mundo y del hombre se ha 
convertido en una cuestión fronteriza central, lugar de diálogo privilegiado 
entre ciencia, razón y fe. 


Este manual está elaborado a partir del libro del profesor José Morales, El 
misterio de Dios (EUNSA). A su sabiduría y a su labor docente, se debe en gran 
parte este trabajo. 


Para los textos de la Sagrada Escritura sigo la edición de la Sagrada Biblia 
elaborada por la Facultad de Teología de la Universidad de Navarra (Biblia de 
Navarra) [5 vol, EUNSA, 1997-2004]. 
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TEMA 


LA CREACIÓN EN EL 
ANTIGUO TESTAMENTO 


La creación del mundo por Dios es una verdad expresada con gran cla- 
ridad en todos los textos importantes de la tradición bíblica. Es una ver- 
dad central en la imagen bíblica de Dios y del mundo. La encontramos 
especialmente en los dos relatos del libro del Génesis, en los primeros 
profetas escritores, en los profetas del exilio babilónico (siglo VI), los Sal- 
mos, los libros sapienciales y el libro segundo de los Macabeos, que es 
una obra histórica cercana en su redacción a los escritos del Nuevo Tes- 
tamento. Prácticamente, todos los géneros literarios del Antiguo Testa- 
mento afirman la idea de creación según las características propias de 
cada uno. 


1. EL RELATO DE GÉNESIS 1, 1-2, 4a + 2. CARACTERÍSTICAS. Imagen del mun- 
do y recursos literarios míticos. Lo distintivo del relato bíblico + 3. ESTRUCTURA Y 
DIVISIÓN + 3.1. Esquema narrativo - Fases + 4. COMENTARIO + 5. CREA- 
CIÓN DELHOMBRE - 6. LA CREACIÓN EN LOS LIBROS PROFÉTICOS - 7. LOS 
SALMOS + 8. LITERATURA SAPIENCIAL. Noción de cosmos. Sabiduría divi- 
na. Providencia divina. Cuestión del mal. 9. EL LIBRO SEGUNDO DE LOS MACA- 
BEOS - 10. SIGNIFICACIÓN RELIGIOSA Y TEOLÓGICA DE LA DOCTRINA DEL A.T. 
SOBRE LA CREACIÓN. 


1. El relato del Génesis 1, 1-2, 4a 


El texto del primer relato de la creación dice así: 


1 “En el principio creó Dios el cielo y la tierra. *La tierra era caos y vacío, la 
tiniebla cubría la faz del abismo y el espíritu de Dios se cernía sobre la su- 
perficie de las aguas. 


“Dijo Dios: 
-Haya luz. 


Y hubo luz. *Vio Dios que la luz era buena, y separó Dios la luz de la tiniebla. 
“Dios llamó a la luz día, y a la tiniebla llamó noche. Hubo tarde y hubo mañana: 
día primero. 


Dijo Dios: 
-Haya un firmamento en medio de las aguas que separe unas aguas de las otras. 
"Dios hizo el firmamento y separó las aguas de debajo del firmamento de las 


aguas de encima del firmamento. Y así fue. *Dios llamó al firmamento cielo. Hubo 
tarde y hubo mañana: día segundo. 


“Dijo Dios: 
-Que se reúnan las aguas de debajo del cielo en un solo lugar, y aparezca lo seco. 


Y así fue. “Llamó Dios a lo seco tierra, y a la reunión de aguas la llamó mares. Y 
vio Dios que era bueno. 


"Dijo Dios: 

-Produzca la tierra hierba verde, plantas con semilla, y árboles frutales sobre la 
tierra que den fruto según su especie, con semilla dentro. Y así fue."La tierra 
produjo hierba verde, plantas con semilla según su especie, y árboles que dan 


fruto con semilla, según su especie. Y vio Dios que era bueno.*Hubo tarde y hubo 
mañana: día tercero. 


“Dijo Dios: 
-Haya lumbreras en el firmamento del cielo para separar el día de la noche, y que 


sirvan de señales para las estaciones, los días y los años; que haya lumbreras en 
el firmamento del cielo para alumbrar la tierra. 


Y así fue. "Dios hizo las dos grandes lumbreras -la lumbrera mayor para regir el 
día, y la lumbrera menor para regir la noche- y las estrellas. "Y Dios las puso en 
el firmamento de los cielos para alumbrar la tierra, "para regir el día y la noche, 
y para separar la luz de la oscuridad. Y vio Dios que era bueno. “Hubo tarde y 
hubo mañana: día cuarto. 


“Dijo Dios: 
-Que las aguas se llenen de seres vivos, y que vuelen las aves sobre la tierra sur- 
cando el firmamento del cielo. 
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AY Dios creó los grandes cetáceos y todos los seres vivos que serpean y llenan las 
aguas según su especie, y todas las aves aladas según su especie. Y vio Dios que 
era bueno. PY los bendijo Dios diciendo: 


-Creced, multiplicaos y llenad las aguas de los mares; y que las aves se multipli- 
quen en la tierra. 


¿Hubo tarde y hubo mañana: día quinto. 

“Dijo Dios: 

-Produzca la tierra seres vivos según su especie, ganados, reptiles y animales 
salvajes según su especie. 

Y así fue. *Dios hizo los animales salvajes según su especie, los ganados según su 
especie y todos los reptiles del campo según su especie. Y vio Dios que era bueno. 
“Dijo Dios: 

-Hagamos al hombre a nuestra imagen, según nuestra semejanza. Que domine 


sobre los peces del mar, las aves del cielo, los ganados, sobre todos los animales 
salvajes y todos los reptiles que se mueven por la tierra. 


7Y creó Dios al hombre a su imagen, 
a imagen de Dios lo creó; 

varón y mujer los creó. 

Y los bendijo Dios, y les dijo: 


-Creced, multiplicaos, llenad la tierra y sometedla; dominad sobre los peces del 
mar, las aves del cielo y todos los animales que reptan por la tierra. 

PY dijo Dios: 

-He aquí que os he dado todas las plantas portadoras de semilla que hay en toda 
la superficie de la tierra, y todos los árboles que dan fruto con semilla; esto os ser- 
virá de alimento. *A todas las fieras, a todas las aves del cielo y a todos los reptiles 
de la tierra, a todo ser vivo, la hierba verde le servirá de alimento. Y así fue. 

“YY vio Dios todo lo que había hecho; y he aquí que era muy bueno. Hubo tarde y 
hubo mañana: día sexto. 


> YY quedaron concluidos el cielo, la tierra y todo su ornato. "Terminó Dios en 
el día séptimo la obra que había hecho, y descansó en el día séptimo de toda 
la obra que había hecho. *Y bendijo Dios el día séptimo y lo santificó, porque ese 
día descansó Dios de toda la obra que había realizado en la creación. 


“Éstos fueron los orígenes del cielo y de la tierra al ser creados. 


2. Características 


En este relato con el que comienza la Sagrada Escritura cada palabra ha sido 
cuidadosamente elegida e incluida por el hagiógrafo (autor sagrado) con una 
precisa intención. Está cargado de contenido teológico. 


+ Aunque puede considerarse como un canto a la creación, se trata sobre 
todo de una narración de carácter didáctico, con gran contenido doctrinal. 
El estilo de estos grandiosos versículos invita a la adoración y al asombro 
religioso. 


+ El texto es un todo unitario. No se advierte en él composición a partir de 
textos precedentes. Parece más bien obra de un solo autor. 


+  Secaracteriza por su sobriedad, su peso teológico y por el uso deliberado 
de una terminología relativamente abstracta. 


+ Se puede afirmar con fundamento que Gn 1, 1-2, 4a procede de un grupo o 
escuela sacerdotal que, hacia el siglo IV a.C., fue dando esta forma redac- 
cional a textos más antiguos. 


+ El escritor pretende remarcar con claridad que el universo -«los cielos y la 
tierra»- procede enteramente de Dios. No se trata de ningún conocimien- 
to científico, sino de una afirmación teológica. 


+ Imagen del mundo y recursos literarios míticos 


La base literaria es una imagen del mundo, según las ideas tanto eruditas 
como populares del momento. 
Según estas ideas, la tierra se concibe como una gran extensión apoyada sobre 
columnas y sostenida por las aguas de un mar inferior en las que flota. El firma- 
mento o techo de la tierra es imaginado como una ancha superficie cristalina en 
la que se sitúan las estrellas. Sobre este firmamento han sido reunidas las aguas 
superiores, que podrían caer sobre la tierra si Dios abriera las compuertas. 


Además de esta concepción sencilla del mundo, el escritor sagrado ha usado 
también algunos términos e imágenes que proceden de cosmogonías no bí- 
blicas. 
Palabras como caos (tohu), vacío (bohu), tiniebla (hoshek), abismo u océano pri- 
mordial (tehom) recuerdan en mayor o menor medida aspectos de las narraciones 
de la literatura religiosa de Mesopotamia (sobre todo el poema babilónico Enuma 
Elish), Egipto (por ejemplo: el himno al dios Atón, del faraón Amenofis 1) y Ca- 
naán (textos de Ras Shamra). 


Se trata de un lenguaje mítico, pero no exponen un mito. Estos términos li- 
terarios no están usados con una intención mítica, sino que su fin principal 
es presentar el mundo como resultado de una acción libre y poderosa de un 
Dios personal. 


No es acertado, por tanto, interpretar estos términos (caos, vacío, tiniebla, 
abismo...) como equivalentes a las figuras y descripciones mitológicas de los 
pueblos vecinos de Israel. 
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- Los conceptos culturales y profanos empleados son efectivamente tópicos 
cosmológicos, que pertenecían al propio bagaje cultural de los sacerdotes 
de Israel en el momento de la redacción. Pero no retienen ningún sentido 
o papel independiente. Son usados para explicar una imagen teológica del 
origen del mundo 


— El relato del Génesis no toma y expone sin más una imagen mítica del 
mundo procedente del antiguo Oriente. La narración se halla radicalmente 
determinada por el hondo monoteísmo que contiene toda la Revelación 
bíblica. 


e Lo distintivo del relato bíblico 


A diferencia de otras cosmogonías Dios aparece como absoluto soberano. 
Dios no queda implicado materialmente en lo que crea. Dios crea por la Pa- 
labra y en todo momento se distingue absolutamente del mundo creado: es 
trascendente. La creación mediante la Palabra se diferencia de otras maneras 
de entender la producción de las cosas (transformación a partir de una mate- 
ria primordial, emanación...) y es original y típica de este capítulo de Génesis. 


La creación se produce además sin resistencias, no hay conflicto. 


No tiene lugar aquí conflicto alguno, como ocurre, por ejemplo, en el combate 
entre Marduk y Tiamat, del Enuma Elish. No hay lucha entre Dios y otras fuerzas 
antagónicas, o entre dos principios cósmicos primordiales y personificados. El 
caos no posee entidad propia ni es un adversario de Yahvé. No hay tensión ni 
elemento dramático. 


El escritor no explica ni describe en qué consiste el acto creador. Se limita a tra- 
zar la secuencia de los elementos de la creación. Se preserva en todo momento 
el carácter misterioso de la acción divina. 


e Importancia del tiempo 


Es llamativa la importancia que el autor atribuye al tiempo en el relato. La 
obra de la creación se reparte en siete días. Cada etapa creadora se concluye 
con la fórmula: «atardeció, amaneció, día primero, etc.». Tres de los días se 
consagran a producir los elementos que permiten medir el curso temporal del 
mundo. El tiempo comienza precisamente en el día primero con la creación 
de la luz. 


Al insertar de este modo los acontecimientos creativos en una serie de siete 
días, se realiza un alejamiento de toda forma de pensamiento mítico, que 
supone la concepción atemporal y cíclica de la realidad. La creación es un 
acontecimiento histórico: ocurrió una vez para siempre. 


Con Gn 1, 1 da comienzo, por lo tanto, la obra histórica dispuesta por Dios que 
-a través de la vocación de Abraham- continuará en la Alianza del Sinaí y en la 
conquista de la tierra prometida. Es decir, el relato de la creación del mundo y del 
hombre se conecta significativamente con la historia de Israel. 


3. Estructura y división 
3.1. Estructura 


El texto describe la creación como el establecimiento de un orden gracias al 
cual aparece el mundo y desaparece el caos primordial. La Palabra divina que 
crea se entiende como una acción directa, gradual y ordenadora por parte de 
Dios. El interés del hagiógrafo por el orden se manifiesta en la estructura mis- 
ma del relato. La creación se inscribe en un ciclo de siete días. Cada obra de 
la creación -con excepción de la del hombre, v. 26- se narra según el mismo 
esquema: 


19) se recoge una palabra divina («Dijo Dios»); 

29) sigue una fórmula de ratificación («Y así fue»); 

3) termina con la ejecución de la obra; 

4%) una fórmula final de aceptación («Y vio Dios que era bueno»). 


Hay en la narración un ritmo de ascenso gradual de elementos creados que 
culmina con la creación del hombre y de la mujer. 


3.2. División 
La obra creativa se distribuye en dos fases: 


a) Fase primera (separaciones) 


Comprende tres días, en los que Dios produce un todo ordenado. Lo hace 
mediante una serie de separaciones (la exégesis tradicional suele denominar 
a esta fase opus distinctionis). 


+ Luz y tinieblas. Dios comienza por crear la luz con el fin de oponerla a las 
tinieblas, que solamente pueden ser reducidas y controladas con la crea- 
ción de una fuerza antagónica (vv. 3-5). 


+ Tierra, agua, cielo. Para llevar a cabo las dos siguientes separaciones, Dios 
comienza por producir una estructura sólida capaz de contener una parte 
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de las aguas. Luego, fabrica una bóveda que es utilizada para separar las 
aguas superiores de las inferiores (vv. 6-8). Es ésta una separación que se 
efectúa en un plano vertical. Va seguida de una nueva separación -la ter- 
cera y última- sobre un plano horizontal. Ahora concentra Dios las aguas 
para formar los mares y distinguirlas así de la tierra (vv. 9-10). 


+ Vegetación. Esta fase primera de la creación se termina con la aparición de 
la vegetación (vv. 11-12). El caos ha devenido finalmente un cosmos o edi- 
ficio ordenado en el que la seguridad y la regularidad de funcionamiento 
quedan garantizados por Dios para siempre. Cada elemento ha recibido su 
lugar específico dentro del conjunto y posee una clara identidad. 


b) Fase segunda (ornamentación) 


La segunda fase de la creación presenta un carácter diferente. Dios se aplica 
ahora a la obra de ornamentación (opus ornatum). El verbo separar, que es cla- 
ve en la fase primera, deja de utilizarse y aparecen en cambio términos nuevos 
o raramente utilizados hasta el momento, como los verbos hacer y crear (bará). 


e Sol y luna. Dios procede a la creación de los astros -el sol y la luna- con el 
fin de iluminar la tierra (vv. 14-19). 


+ Seres vivos. La aparición de las dos luminarias es en realidad el prólogo 
de una acción aún más importante, que es la producción de los seres vi- 
vientes. Dios puebla el mar y el aire mediante la creación de los peces y las 
aves (vv. 20-23), y a continuación puebla la tierra con las diferentes espe- 
cies de animales (vv. 24-25). 


+ Hombre y mujer. La creación del hombre y de la mujer (vv. 26-28) será la 
culminación del proceso creativo. 


4. Comentario 


« Gn11 


La frase «en el principio creó Dios el cielo y la tierra» es programática y debe 
considerarse como un encabezamiento general del capítulo entero. Supone un 
resumen inicial de todo lo que se va a exponer a continuación. El texto intro- 
duce inmediatamente el verbo bará, que contiene dos peculiaridades: 


a) tiene siempre a Dios como sujeto: nunca a seres humanos ni a deidades 
menores; 


b) no se usa con preposición ni con acusativo relativo a una materia que sirva 
de base a la acción creadora. La creación tiene un comienzo absoluto. 


La expresión «el cielo y la tierra» es el modo hebreo, descriptivo y concreto, 
de referirse a todo lo que existe en el universo. Los primeros libros de la Biblia 
no poseen todavía la idea de cosmos. 


« Gn12 


El escritor sagrado conserva en el relato algunas imágenes antiguas sobre el 
origen del mundo, según las cuales antes de las cosas tal como ahora las ve- 
mos existían el caos, el abismo, las aguas. Estas imágenes de carácter negativo 
constituyen el telón de fondo sobre el que se dibuja la concepción bíblica de 
creación de la nada. 


* Gn1,35 


La creación se efectúa por medio de la Palabra divina. El hagiógrafo prescinde 
de toda referencia a transformaciones ni combates; no usa ningún verbo como 
generar, formar o plasmar. 


La Palabra posee una eficacia total: se hace lo que dice. Para Dios, decir es 
crear. La creación por la palabra establece así con claridad la personalidad y 
libertad del Creador, que se diferencia radicalmente del mundo que crea. El 
pensamiento bíblico es ajeno a cualquier forma de panteísmo (Dios y mundo 
forman una unidad) o de emanatismo (el mundo se origina como emanación 
de parte del ser divino). 


Este versículo incluye la creación de la luz (el más notable de los elementos) 
que presenta como una simple criatura de Dios. La creación inicial de la luz 
indica asimismo que el autor concede preferencia al tiempo sobre el espacio 
ala hora de configurar su relato. El mundo creado debe ser entendido primero 
como un acontecimiento y solo en segundo término como una realidad mate- 
rial. La separación de luz y tinieblas hace posible la sucesión de los días. 


Es significativo que en el versículo cuarto la bondad solo se predica de la luz y no 
de las tinieblas. Para el autor sacerdotal las tinieblas son negación. 


+. Gn1,6-10 


El firmamento es creado para contener las aguas superiores. Dios permitirá en 
su momento que se abran las «compuertas» de esta bóveda celeste para pro- 
vocar el diluvio (cfr. Gn 7, 11). Las aguas inferiores se separan de la tierra y se 
da lugar así al nacimiento de los continentes. Terminan las tres separaciones: 
luz y tinieblas; aguas superiores e inferiores; tierra y océano. 
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* Gn1 11-13 


La creación de los seres vivos comienza con la producción de las plantas como 
un conjunto homogéneo de seres. La flora deriva de la tierra, que aparece en 
el texto como agente generador. creación y generación no se excluyen. La 
generación se subordina a la creación. 


* Gn1/14-19 


Debería seguir ahora la creación de los animales. Pero el hagiógrafo introduce 
primero la creación de los cuerpos celestes y en concreto la del sol y la luna. 
Indica de este modo que todos los astros son criaturas de Dios, es decir, seres 
que tienen la misma condición última que las plantas y los animales. Los as- 
tros son, por lo tanto, drásticamente desmitificados y se critican los principios 
y las prácticas de la religión astral, muy extendida en la antigiiedad. 


El autor se niega incluso a mencionar los nombres hebreos del sol y de la luna 
-shamash y yareah-, que eran nombres divinos en las culturas vecinas a Israel. 
Nuestro relato les atribuye las funciones de alumbrar y de separar el día de la 
noche. El papel que les corresponde queda perfectamente definido y limitado a 
medir el tiempo. 


Viene a decirse así que «el mundo no es, como pensaban en muchos lugares los 
hombres de entonces, un caos de fuerzas antagónicas ni la sede de potencias de- 
moníacas de las que el hombre deba protegerse. El sol y la luna no son divini- 
dades misteriosas y enemigas, sino que todo deriva de una sola potencia, de la 
razón eterna de Dios» (J. RATZINGER, creación y pecado). 


+ Gn1, 20-25 


Junto a los peces y las aves se crean los grandes cetáceos o monstruos mari- 
nos, que en algunas mitologías del Oriente Medio se consideraban enemigos 
de los dioses. Aquí son criaturas de Dios y participan de la bondad de todo lo 
creado. 


+ Gn1,26-27 
- La narración culmina en la creación del hombre. 


- La importancia y singularidad de este tramo último de la obra creadora 
de Dios se señala con el plural solemne y deliberativo del versículo 26: 
hagamos al hombre. 


- El hombre y la mujer son creados a imagen y semejanza del Creador. Se 
trata de una especie de definición teológica del ser humano. Igual que la 
imagen representa al modelo, el hombre representa a Dios ante la entera 
creación y recibe un llamamiento expreso para administrarla y dirigirla. 


Los egipcios, por ejemplo, consideraban al faraón imagen y representante de la 
divinidad en la tierra. En la concepción bíblica, sin embargo, la condición de ima- 
gen no se limita al rey, sino que se dice de todo hombre. 


* Gn1,28-31 


- El poder generador y transmisor de la vida que posee el hombre es el re- 
sultado de una bendición divina. La sexualidad es un aspecto natural del 
ser humano pero tiene algo de extraordinario y misterioso. 


- Relación del hombre con los otros seres vivos. El texto resalta la diferen- 
cia entre el hombre y los otros seres vivos. Pero a la vez, resulta también 
significativo que los animales y el hombre sean creados por Dios en el 
mismo día sexto. Se indica así que el ser humano mantiene a pesar de 
todo determinados lazos de solidaridad con el resto de los vivientes. La 
consecuencia más directa sería que el hombre posee una responsabilidad 
respecto a la creación y que el dominio que se le manda ejercer sobre ella 
no es una actividad de pura y simple explotación, sino una tarea de pro- 
tección, respeto y custodia. 


- Tanto el hombre como los animales reciben las plantas como alimento. 


No se prevé originariamente que los animales sirvan de comida para el hombre. 
Se alude de este modo a un régimen pacífico del mundo en el que reina una ar- 
monía que será destruida más tarde por obra del pecado. 


-  Laexcelencia de la creación terminada se expresa con la frase del versículo 
31: «he aquí que era muy bueno». 


.* Gn2 1-4 


Esta es la parte conclusiva del documento sacerdotal. Se trata del sábado de 
la creación. Estos versículos se refieren a la terminación de la obra divina crea- 
dora e indican además que, una vez finalizada ésta, comienza una relación 
permanente entre el mundo y el Creador. 


El descanso sabático de Dios viene a ser la actitud divina de protección y so- 
licitud hacia todo lo creado. Señala el orden último de todo lo creado que se 
dirige hacia su fin. Este último día de la creación carece de límite, como indica 
la ausencia de la fórmula conclusiva que se incluye al final de los días anterio- 
res: no aparece la expresión «hubo tarde y hubo mañana». 


.« Gn24%a 


El término «orígenes», que también puede traducirse «generaciones» (tole- 
dot), reaparece en el Génesis más adelante cuando se inicia la historia de los 
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linajes de Noé (6, 9), Isaac (25, 19) y Jacob (37, 2). Usado aquí indica que la 
creación es entendida como un suceso temporal e histórico, y liberada del 
carácter mítico. 


5. Creación del hombre Gn 2, 5-25 


El segundo relato de la creación, centrado sobre todo en el origen del ser huma- 
no, es literariamente más antiguo que el primero, el lenguaje resulta más vivo 
y concreto, y su modo de hablar de Dios es marcadamente antropomórfico. 


Después de una breve alusión a la creación del mundo (v. 4b), que se considera 
ya descrita en el relato anterior, el hagiógrafo pasa a narrar la creación del pri- 
mer hombre (v. 7). A continuación describe la preparación del Edén (vv. 8-17) 
y la creación de la mujer (vv. 18-25). 


La creación de Adán constituye el punto clave del relato y se narra en los si- 
guientes términos: 


«Entonces, el Señor Dios formó al hombre del polvo de la tierra, insufló en sus 
narices aliento de vida, y el hombre se convirtió en un ser vivo». 


El hombre no deriva aquí de la Palabra sino de la acción plasmadora de las 
manos divinas sobre la tierra misma. Este relato viene como a completar el 
anterior. Si el documento sacerdotal habla teológicamente del hombre como 
«imagen de Dios», la narración presente prefiere referirse al ser humano como 
una realidad somática (corporal) y visible. El autor desea transmitir que la 
raza humana ha recibido directamente de Dios tanto su existencia como su 
forma, y que los elementos que componen el cuerpo humano pertenecen al 
mundo material. 


El texto recalca que el hombre y la mujer son la obra más excelente de la ente- 
ra creación. Adán no es únicamente hecho: es llamado por Dios a una vida de 
relación con Él. En el hombre libre, Dios no se ha limitado a crear un ser como 
los otros, sino que ha producido una criatura capaz de diálogo y de amor. El 
ser humano es persona. 


6. La creación en los libros proféticos 


Los profetas desarrollan la fe en el misterio de la creación. 


+ Entre ellos destacan los profetas del exilio, sobre todo Jeremías (Jr 32, 17; 
33, 25-26) e Isaías, especialmente a partir del capítulo 40, que presentan al 


Señor, Dios de Israel, como Creador y Salvador al mismo tiempo. El Crea- 
dor todopoderoso del mundo es también autor compasivo de la Alianza 
con el pueblo elegido y, a través de éste, con toda la humanidad. La doctri- 
na de la creación y sus consecuencias se hace ahora un mensaje claramente 
universalista. 


«Alzad los ojos a lo alto y mirad: ¿quién creó esas cosas? El que hace salir por 
orden sus ejércitos, y a cada uno llama por su nombre; tan grande es su poder y 
tanta su fuerza, que ninguno falta» (Is 40, 26). 


La soberanía divina sobre el mundo expresa un monoteísmo incondicio- 
nado y es el marco natural en el que se sitúan los pensamientos soterioló- 
gicos del profeta y sus enseñanzas sobre la elección y vocación del pueblo. 


«Así dice el Señor Dios, el que creó los cielos y los desplegó, el que asentó la tie- 
rra y cuanto surge en ella, el que da el aliento al pueblo que la habita y el hálito 
a quienes andan por ella: Yo, el Señor, te he llamado en justicia, te he tomado de 
la mano, te he guardado y te he destinado para alianza del pueblo, para luz de 
las naciones» (Is 42, 5-6). Más adelante leemos: «Ahora, así dice el Señor, el que te 
creó, Jacob, el que te formó, Israel: «No temas, que te he redimido y te he llamado 
por tu nombre: tú eres mío... Así habla el Señor, tu Redentor, el que te formó des- 
de el seno materno: «Yo soy el Señor, Hacedor de todas las cosas. Yo solo desple- 
gué los cielos, afiancé la tierra: ¿quién había conmigo?» (Is 43, 1; 44, 24). 


La creación aparece con un marcado carácter salvífico. Las obras de la 
creación y de la redención que se anuncian aparecen vinculadas estrecha- 
mente en un solo designio divino. 


El libro de Isaías presenta también la creación como un acontecimiento 
escatológico, que se extiende desde la producción del mundo, pasando 
por su continuación presente, hasta la consumación definitiva. La idea de 
creación permite así al profeta situar dentro de una misma visión de con- 
junto el origen, el presente y el futuro último del universo (cfr. Is 27, 1 ss). 


7. Los salmos 


Todos los salmos en los que aparece el tema de la creación son himnos o 
cánticos impregnado de alabanza y piedad hacia el Creador, y de admira- 
ción y júbilo por el orden y belleza del mundo. 


Su composición es muy homogénea. 


Todos se inician con una invitación a la alabanza divina, y a continuación enu- 
meran los motivos que existen para esta alabanza, es decir, las acciones poderosas 
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y admirables realizadas por Dios en la naturaleza y en la historia, a saber: la obra 
de la creación y la obra de la salvación respectivamente. 


+ El Salmo 8 es una descripción gráfica de la creación como la mejor obra 
divina. Se trata de una de las composiciones con mayor vigor artístico y 
poético de todo el Antiguo Testamento. 


- «¡Dios y Señor nuestro, ¡qué admirable es tu Nombre en toda la tierra!» 
(v. 2). 
El salmista expresa desde el principio su alegría por la creación, que es reflejo 
inequívoco de la majestad divina, y termina el himno con las mismas palabras. 


- «Cuando veo los cielos, obra de tus dedos, la luna y las estrellas, que Tú 
pusiste, ¿qué es el hombre, para que de él te acuerdes, y el hijo de Adán, 
para que te cuides de él?» (vv. 4-5). 


El ojo del salmista se abre a la grandeza de todo lo creado y repara especialmente 
en la nobleza del hombre, que es señor de la creación en representación de Dios. 


- «Lo has hecho poco menor que los ángeles... Le das el mando sobre las 
obras de tus manos. Todo lo has puesto bajo sus pies» (vv. 6-7). 


La consideración del hombre sirve para reforzar aún más el testimonio de la ma- 
jestad divina. A pesar de la debilidad de toda alabanza procedente de labios hu- 
manos, el hagiógrafo se ve como obligado a elevar su corazón a Dios y cantar 
los esplendores de la creación y la protección inalterable ofrecida al mundo, y 
especialmente al hombre, por un Creador amante y solícito. 


+ El Salmo 104 parece tener un origen y sentido cultuales. Guarda una estre- 
cha relación con Gn 1, 1-2, 4a y es una muestra excelente de la unidad del 
pensamiento bíblico. Contiene en realidad una serie ordenada de varia- 
ciones sobre el relato de Génesis, que se inician con una jubilosa exclama- 
ción: 

«Bendice, alma mía, al Señor. ¡Señor, ¡Dios mío, qué grande eres! Te vistes de 

majestad y esplendor. Te envuelves de luz como de un manto, extiendes los 

cielos como una tienda. Construyes sobre las aguas tus altas moradas, haces 
de las nubes tu carroza, caminas sobre las alas del viento. Haces de los vientos 
tus mensajeros, de los fuegos llameantes, tus ministros. Asentaste la tierra so- 

bre sus bases: no vacilará jamás.» (vv. 1-5). 


El salmista describe el orden de los actos creativos siguiendo la pauta de Génesis: 
todo sigue en su producción la misma secuencia. La conexión se advierte asimis- 
mo en el hecho de que el Salmo toma del Génesis numerosos términos, entre otros 
tehom (océano primordial: v. 6), adam (v. 23), gedolot (monstruos marinos: v. 25), 
bará (crear: v. 30), etc. 


+ El Salmo 136. Este establece una asociación entre la creación del mundo y 
la liberación de Israel, que era tema dominante en los oráculos de Isaías. 
Después de referirse a la creación (vv. 4-9), el salmista canta las acciones 
poderosas con las que Yahvé ha librado al pueblo elegido de la servidum- 
bre egipcia (vv. 10-24). 

«¡Dad gracias al Señor, porque es bueno, porque es eterna su misericordia!... Al 
Único que hace grandes maravillas... Él hizo con sabiduría los cielos... Él afirmó 
la tierra sobre las aguas... Él hizo las grandes lumbreras... Él hirió a Egipto en 
sus primogénitos... Él partió el Mar Rojo en dos... Él condujo a su pueblo por el 
desierto... Él hirió a reyes potentes... y dio sus tierras en heredad... En nuestra 
humillación se acordó de nosotros y nos libró de nuestros adversarios, porque es 
eterna su misericordia». 


Dios ha creado el universo y ha guiado a Israel por el mismo motivo: porque su 
amor es eterno. El salmo pasa sin interrupción de la creación de la «luna y las 
estrellas, para regular la noche» (v. 9) al hecho de que Dios «hirió a Egipto en sus 
primogénitos» (v. 10). 

La creación proporciona el motivo para recordar la historia del pueblo judío en 
sus grandes líneas: salida de Egipto, destrucción de sus enemigos, paso del mar 
Rojo, peregrinación por el desierto y entrada en la tierra prometida. Para el salmis- 
ta, celebrar la historia de Israel y celebrar los orígenes del mundo son lo mismo. 


+ También se hacen eco de la creación de modo destacado los Salmos 19, 33 
y 148. En este último, que es un salmo de entronización, se aprecia la cele- 
bración de la creación en el culto: 


«¡Aleluya! Alabad al Señor desde los cielos, alabadle en las alturas. Alabadle, to- 
dos sus ángeles, alabadle, todos sus ejércitos. Alabadle, sol y luna». 


8. Literatura sapiencial 


Los libros sapienciales pertenecen a uno de los últimos períodos de la tra- 
dición bíblica. Contienen una doctrina sobre la creación más desarrollada 
conceptualmente, que se recoge sobre todo en Proverbios (3, 19-20; 8, 22-31), 
Eclesiástico (1, 1-9), Jb (38-39) y Sabiduría (1, 14; 6, 7; 9, 1-2. 9; 11, 17. 21-26; 14, 
3; 19, 6-9. 22). La teología sapiencial es básicamente una teología de la crea- 
ción, y el Dios de Israel es alabado especialmente por ser un Dios Creador. 


En estos lugares pasa a un segundo plano la significación histórico-salvífica 
de la creación y se insiste preferentemente en sus notas racionales de obra 
ordenada y magnífica de Dios. La creación es ahora presentada en su sentido 
propio de verdad objetiva y coherente con la majestad y la voluntad divinas. 
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+ Noción de cosmos 


«Detente y medita las maravillas de Dios» (Jb 37, 14; cfr. Sal 104, 24). La tradi- 
ción bíblica, que para referirse al mundo suele usar expresiones como «cielos 
y tierra» (Gn 1, 1) o simplemente «el todo» (Sal 8, 7), incorpora ahora a su 
pensamiento la categoría griega de cosmos, término que aparece 19 veces en 
el libro de la Sabiduría. El mundo creado por Dios que aparece ahora como un 
conjunto armónico y estable situado ante nosotros. 


Cosmos es el mundo creado percibido en su racionalidad, su rigor ontológico 
y sus movimientos regulares; es la creación en cuanto susceptible de ser co- 
nocida por la mente humana. En los libros sapienciales existe una correlación 
precisa entre cosmos y conocimiento racional. La razón creyente descubre a 
Dios detrás del orden del mundo. 


+ Sabiduría divina 


La Sabiduría divina aparece ahora personificada y es entendida como un co- 
principio creador. Nos encontramos aquí con un importante desarrollo de la 
doctrina bíblica sobre la creación. 


«El Señor me tuvo al principio de sus caminos, antes de que hiciera cosa alguna, 
desde antaño. Desde la eternidad fui formada, desde el comienzo, antes que la 
tierra. Cuando no existían los océanos fui dada a luz, cuando no había fuentes re- 
pletas de agua. Antes que se asentaran los montes, antes que las colinas fui dada 
a luz. Aún no había hecho la tierra ni los campos, ni el polvo primero del mundo. 
Cuando asentaba los cielos, allí estaba yo, cuando fijaba un límite a la superficie 
del océano, cuando sujetaba las nubes en lo alto, cuando consolidaba las fuentes 
del océano, cuando ponía su límite al mar para que las aguas no lo traspasaran, 
cuando fijaba los cimientos de la tierra, yo estaba como artífice junto a Él, lo delei- 
taba día a día, jugando ante Él en todo momento, jugando con el orbe de la tierra, 
y me deleitaba con los hijos de Adán» (Pr 8, 22-31). 


La revelación de este principio divino ilumina la comprensión de las rela- 
ciones entre Dios y el mundo. Sabemos por las afirmaciones de estos libros 
sapienciales que Dios ha creado el universo mediante su Sabiduría y que esta 
Sabiduría divina no es un simple intermediario de la creación. La doctrina 
sapiencial apunta con notable claridad hacia la plenitud de Revelación que 
encontraremos en el Nuevo Testamento. 


e Providencia divina 


Hay una enseñanza muy explícita acerca de la solicitud o providencia divina, 
que protege y conduce a su perfección última todo lo que ha creado. 


No es una doctrina absolutamente original de este período de la tradición bíblica. 
El hecho de que Dios ama su creación y cuida de ella se menciona frecuentemen- 
te en el Pentateuco y en los libros históricos y proféticos. Dice Isaías: « ¿Es que 
puede una mujer olvidarse de su niño de pecho, no compadecerse del hijo de sus 
entrañas? ¡Pues, aunque ellas se olvidaran, Yo no te olvidaré!» (49, 15). 


Dios es siempre en toda la Biblia el gobernador soberano de la naturaleza 
(cfr. Gn 8, 22; Sal 19, 7) y el Señor único de la historia (Dt 32, 39; 2R 19, 15; Is 
5, 12). Pero en estos libros sapienciales se perfila la noción de providencia. El 
término pronoia (Sb 14, 3; 17, 2) es adoptado por el hagiógrafo para referirse 
de modo sintético a la idea de que Dios no mira su creación con indiferencia 
ni lejanía. 

+ Cuestión del mal 


Se plantea aquí la cuestión del mal y un esbozo de respuesta. El texto no pre- 
tende aclarar completamente el misterio del mal y mucho menos racionalizar- 
lo. Proporciona, sin embargo, las coordenadas indispensables para vislum- 
brar su sentido. Trata de comunicar la convicción de que ante el mal y el dolor 
es tan importante la fe en Dios como el conocimiento derivado de la reflexión 
y del estudio. 


- El mal físico es considerado como sanción y castigo divino a causa del 
pecado. 


«No sigas tu instinto ni tu propia fuerza para andar según las pasiones de tu co- 
razón. Y no digas: «¿Quién me dominará?», porque es seguro que el Señor hará 
justicia. No digas: «He pecado, y ¿qué me ha sucedido? ¡El Señor es paciente!». 
No estés tan seguro del perdón de modo que añadas pecado tras pecado. No di- 
gas: «Su misericordia es grande, perdonará la multitud de mis pecados», porque 
suyas son la misericordia y la ira, y su furor recae sobre los pecadores.» (Si 5, 2-6; 
cfr. Sal 1, 4 ss). 


- El dolor aparece al mismo tiempo como un medio de corrección aplicado 
al hombre por un Dios solícito, que contempla el conjunto de la existencia 
terrena de cada ser humano. 


«En sueños y visión nocturna, cuando el sopor invade a los hombres y duermen 
en su lecho, abre los oídos de los hombres, los estremece con sus apariciones, para 
alejar al hombre de su mal obrar y librarlo de la soberbia, para preservar su alma 
de la fosa y su vida de cruzar la frontera de la muerte. También le amonesta con 
dolor en el lecho y continuos temblores de huesos», leemos en el libro de Job (36, 
21; 33, 15-19). 


- El dolor es en parte una fuente de purificación que Dios permite en el 
hombre para producir en su momento bienes mayores. 
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- El mal moral o pecado tiene su origen en la libertad humana. La Biblia 
elimina cuidadosamente toda sombra de pensamiento dualista, que atri- 
buyera el pecado a un principio sustantivo del mal. solo Dios es causa 
última; pero no es el origen del mal moral. El origen está en el uso torcido 
de la libertad humana. 


La capacidad del hombre para elegir el bien o el mal en libertad es una constante 
en la enseñanza bíblica. «Ante los hombres están la vida y la muerte, el bien y 
el mal; a cada uno se le dará lo que le plazca.» (Si 15, 17). Isaías anuncia que el 
hombre debe aprender a «rechazar lo malo y elegir lo bueno» (Is 7, 15), y pone en 
boca de Dios el siguiente oráculo: «hicieron el mal ante mis ojos y eligieron lo que 
me disgustaba» (Is 66, 4). 


9. El libro segundo de los Macabeos 


Un texto en griego del siglo II antes de C., contiene el último testimonio im- 
portante del Antiguo Testamento acerca de la creación. Se refiere al suplicio 
sufrido por una mujer judía y sus siete hijos durante la persecución religiosa 
desencadenada en Palestina por el rey de Siria Antíoco Epifanes, hacia el año 
160 a.C. Este libro de los Macabeos hace claras afirmaciones escatológicas 
acerca de la resurrección de los muertos (7, 9; 14, 16), las sanciones en el más 
allá (6, 26), la oración por los difuntos (12, 41 ss), el mérito de los mártires (6, 
18 ss) y la intercesión de los santos (15, 12-16). 


El autor bíblico ha incluido un amplio arco de verdades, que comienzan con 
la creación de todo lo existente, y llegan hasta la consumación y destino final 
del mundo y del hombre. Se refuerza así la idea de la unidad de los misterios. 
No es casualidad que creación y escatología aparezcan tan próximas en estos 
textos. 


El versículo 28 del capítulo 7 recoge la primera afirmación bíblica explícita 
sobre la creación de la nada o creatio ex nihilo, según la versión de la Vulgata 
y de la Neovulgata. El texto dice así: «Te suplico, hijo, que mires el cielo y la 
tierra, y viendo todo lo que hay en ellos reconozcas que Dios no los ha hecho 
de cosas ya existentes, y que lo mismo sucede con el género humano». 


e Ex nihilo es la versión latina de la expresión griega “ouk “ex “onton, literal- 
mente «no de algo que es». Se despeja así la ambigiúedad del texto de Sa- 
biduría 11, 18, que habla de la creación a partir de una «materia informe». 
Naturalmente esta materia informe no es la materia eterna de los platóni- 
cos, sino la masa caótica de Gn 1, 2. Pero la expresión resulta equívoca y 
exige una clarificación, que es suministrada aquí en 2 Mach 7, 28. 


La doctrina tiene aquí un sentido preciso y un alcance ontológico, si bien 
el texto no pretende ser una afirmación meramente especulativa y se en- 
cuadra en un contexto dramático. 


El misterio de la creación repercute en la existencia creyente, tanto en los 
momentos ordinarios como en los más decisivos y excepcionales. Es, en 
definitiva, un estímulo para la confianza en Dios y una prueba de la fide- 
lidad divina a la Alianza. 


10. Significación religiosa 


La significación religiosa de los contenidos bíblicos estudiados puede resu- 
mirse en las siguientes afirmaciones: 


L 


Al proponer la doctrina de la creación del mundo y del hombre, los auto- 
res sagrados -y de modo particular el texto sacerdotal (P)-, desean comu- 
nicar y, a la vez preservar, un misterio, que no es accesible del todo a la 
razón humana y no puede ser captado por la imaginación. Se confronta al 
lector con la naturaleza insondable de la creación. La narración del Géne- 
sis revela y esconde al mismo tiempo, dejando siempre a salvo el carácter 
razonable y la realidad de la doctrina. 


La creación no se presenta como una doctrina teórica ni como algo mera- 
mente ocurrido en el pasado. Es un hecho sucedido; pero, al mismo tiem- 
po, es una verdad que está siempre presente en nuestras vidas y en nues- 
tro ser. Somos siempre criaturas de Dios. 


La acción de Dios como creador produce un mundo distinto de Él. Hay un 
Dios soberano trascendente que queda «fuera» de su creación. La crea- 
ción origina precisamente la distinción entre el Ser divino y todo lo que no 
es este Ser. Dios está desde luego en el mundo que ha creado, que sustenta 
y dirige, pero no pertenece al mundo. 


El anuncio del Génesis sobre la creación apunta a subrayar la fe y la es- 
peranza del pueblo elegido en la vocación y salvación divinas, y a fun- 
damentarlas históricamente. La creación es el comienzo de la historia de 
la salvación, y el Dios de los patriarcas y de la Alianza no es otro que el 
Creador del mundo. 


La doctrina de la creación implica la idea de que el hombre no tiene ya que 
enfrentarse con un mundo cargado de divinidades caprichosas y tiránicas. 
La naturaleza resulta ahora drásticamente desacralizada y privada de su 
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poder desconocido. El mundo ha surgido de la razón y de la voluntad de 
un Dios providente y descansa sobre Su palabra. La creación significa el 
triunfo sobre angustias que mantenían encadenada a la humanidad. Es 
una doctrina desmitificadora y liberadora. 


La Biblia es un libro religioso y no pretende enseñar ciencia ni explicar 
nada sobre la edad o la composición del universo, o el curso de los astros. 
Emplea un lenguaje sencillo y didáctico, según la experiencia y las imá- 
genes propias del tiempo en que fue escrita. Con un estilo y unas expre- 
siones populares, enseña verdades profundas que trascienden la forma de 
las palabras usadas por el autor sagrado. 


Ejercicio 1. Vocabulario 


Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


- géneros literarios - escatología 

« fuente sacerdotal * pronoia 

* hipótesis documentaria » Vulgata 

« hagiógrafo « exnihilo 

- cosmogonía - ontología 

« opus distinctionis » historia de la salvación 
* Opus ornatum + descanso sabático 
* bará » profetas del exilio 
+ panteísmo * Dios trascendente 
- emanatismo « mito 

- soteriología + exégesis 


Ejercicio 2. Guía de estudio 
Contesta a las siguientes preguntas: 
1. ¿Cuáles son las notas características de la visión de «los comienzos, de los orí- 
genes» en la Biblia, frente a las visiones de otras civilizaciones? 


2. ¿En qué sentido lo que nos dice el Antiguo Testamento y lo que descubren las 
ciencias se sitúan en planos distintos y se complementan? 


3. El relato bíblico de la creación, ¿es un mito? Razona tu respuesta. 


4, ¿Por qué se establecen las llamadas fase de separación y fase de ornamentación 
en el relato del Génesis? ¿Qué significado tiene? 

5. ¿Cuál es la importancia del tiempo en el relato del Génesis sobre la creación? 
Explica las diferencias fundamentales entre los dos relatos de la creación del 
hombre que aparecen en Génesis. 

¿Qué ideas comunes reiteran los Salmos acerca de la creación? 
Explica sintéticamente las principales aportaciones de la literatura sapiencial a 
la doctrina de la creación. 
Explica cómo trata la literatura sapiencial la cuestión del mal. 

10. ¿Cuál es la aportación del libro segundo de los Macabeos a la doctrina de la 
creación? 

11. Explica las ideas fundamentales sobre la significación religiosa de los textos 
del AT sobre la creación. 


Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 
La catequesis sobre la creación reviste una importancia capital. Se refiere a los funda- 
mentos mismos de la vida humana y cristiana: explicita la respuesta de la fe cristiana 
a la pregunta básica que los hombres de todos los tiempos se han formulado: «¿De 
dónde venimos?» «¿A dónde vamos?» «¿Cuál es nuestro origen?» «¿Cuál es nuestro 
fin?» «¿De dónde viene y a dónde va todo lo que existe?» Las dos cuestiones, la del 
origen y la del fin, son inseparables. Son decisivas para el sentido y la orientación de 
nuestra vida y nuestro obrar. La cuestión sobre los orígenes del mundo y del hombre es 
objeto de numerosas investigaciones científicas que han enriquecido magníficamente 
nuestros conocimientos sobre la edad y las dimensiones del cosmos, el devenir de las 
formas vivientes, la aparición del hombre. Estos descubrimientos nos invitan a admirar 
más la grandeza del Creador, a darle gracias por todas sus obras y por la inteligencia 
y la sabiduría que da a los sabios e investigadores. Con Salomón, éstos pueden decir: 
«Fue él quien me concedió el conocimiento verdadero de cuanto existe, quien me dio a 
conocer la estructura del mundo y las propiedades de los elementos [...] porque la que 
todo lo hizo, la Sabiduría, me lo enseñó» (Sb 7,17-21). 

Catecismo de la Iglesia Católica, nn. 282-283 


*R XA * 
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Comprendemos ya la lucha que se esconde detrás de este pasaje bíblico; su verdadero 
drama es que deja de lado todos aquellos complejos mitos reconduciendo el Universo 
a la Sabiduría de Dios y a la Palabra de Dios. Esto se podría mostrar pasaje a pasaje 
en este texto; por ejemplo, cuando el sol y la luna son designados como astros que 
Dios cuelga en el cielo para medir los tiempos. A los hombres de entonces debía pa- 
recerles un enorme sacrilegio caracterizar las grandes divinidades, que eran el sol y la 
luna, como astros para la medida del tiempo. Es la osadía y la sobriedad de la fe la que 
luchando con los mitos paganos pone de manifiesto la luz de la verdad, al enseñarnos 
que el Universo no es una lucha de demonios, sino que procede de la razón, de la Ra- 
zón de Dios y descansa en la palabra de Dios. De este modo, este relato de la creación 
resulta ser como la «Ilustración» decisiva de la historia, como la ruptura con los temores 
que habían reprimido a los hombres. Significa la liberación del Universo por la razón, el 
reconocimiento de su racionalidad y de su libertad. Pero este relato también resulta ser 
como la verdadera Ilustración porque sitúa la razón humana en el fundamento origina- 
rio de la Razón creadora de Dios, para basarla así en la verdad y en el amor, ya que sin 
esta Ilustración sería desmesurada y en última instancia necia. 


J, RATZINGER, Creación y pecado 


TEMA 


LA CREACIÓN EN EL 
NUEVO TESTAMENTO 


Las enseñanzas veterotestamentarias sobre la creación son recogidas 
en el Nuevo Testamento, pero ahora consideradas e interpretadas en un 
marco cristológico. En el Nuevo Testamento, la cosmología es vista en 
función de la cristología, aunque la doctrina de la creación nunca pierde 
su sentido y peso específico. El Nuevo Testamento habla de la creación 
en numerosos lugares. En estos escritos, la creación halla su sentido, su 
liberación y su plenitud en la salvación traída por Cristo. Cristo mismo 
se revela en su papel protológico -de Verbo preexistente al mundo- y 
escatológico -de recapitulador último de todas las cosas- respecto de 
la creación. 


1. EVANGELIOS SINÓPTICOS + 2. HECHOS DELOS APÓSTOLES - 3. CAR- 
TASDESANPABLO - 3.1.La función creadora de Cristo + 3.2. La Iglesia como 
nueva creación +  3.3.Los nuevos cielos y la nueva tierra + 4. EPÍSTOLA A LOS 


HEBREOS 


5. SANJUAN + 6. CONCLUSIONES 
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1. Evangelios sinópticos 


Toda la enseñanza de Cristo contiene y supone la fe bíblica en la creación. En 
diversas ocasiones, Jesús habla expresamente de ella mostrando su importan- 
cia. Con motivo de la pregunta de los fariseos sobre el divorcio y su tolerancia 
por parte de Moisés, Jesús hace una afirmación capital. 


«Por la dureza de vuestro corazón os escribió este precepto. Pero en el principio 
de la creación los hizo hombre y mujer... De modo que ya no son dos, sino una 
sola carne. Por tanto, lo que Dios ha unido, que no lo separe el hombre» (Mc 10, 
5-9; cfr. 13, 19). 


En este lugar Jesús rectifica lo dispuesto por la Ley mosaica en Dt 24, 1. 
Para ello se apoya en la creación como raíz primera y última del ser moral 
de las cosas. El orden de la creación expresa, por tanto, la voluntad de 
Dios (y ese orden incluía desde el principio la indisolubilidad del matri- 
monio como institución natural). La nueva Ley se pone así en relación con 
la creación y los acontecimientos fundantes del mundo. 


La salvación de Dios en Jesucristo conecta con la creación. No es algo yux- 
tapuesto sino que está en continuidad con ella. El amor de Jesucristo es 
manifestación plena del mismo amor del Creador. 


«Venid, benditos de mi Padre, tomad posesión del Reino preparado para vosotros 
desde la creación del mundo» (Mt 25, 34). 


La creación de Dios aparece como buena, llena de luz y libre. Se puede y se 
debe hacer un uso legítimo del mundo. El Evangelio promueve la alegría 
sencilla y espontánea de la vida. La vida y lo natural llevan el sello de la 
bondad de la creación. Los bienes de la tierra deben recibirse y disfrutarse 
con agradecimiento. 


«Yo te alabo, Padre, Señor del cielo y de la tierra» (Mt 11, 25). Al júbilo y reconoci- 
miento del Hijo por la creación y su Creador, se une el gozo por el empleo, según 
la voluntad de Dios, de todas las cosas creadas. En las parábolas, la misma natu- 
raleza se convierte en predicadora del Reino, y elementos naturales serán la ma- 
teria de los Sacramentos. Jesús condiciona el ayuno (cfr. 2, 10-20) y declara puros 
todos los alimentos (cfr. Mc 7, 19). Las comidas de Jesús no excluyen a nadie y son 
imágenes vivas del banquete del tiempo de la salvación. Pero indican también la 
hondura de su mensaje acerca de la creación. 


La creación dañada por el pecado es curada y restaurada en los enfermos 
y en los endemoniados. Todos los seres son atendidos y cuidados solícita- 
mente por el Creador. 


«No estéis preocupados por vuestra vida... Mirad las aves del cielo... Fijaos en los 
lirios del campo» (Mt 6,25 ss). Con inalterable generosidad, Dios distribuye a to- 
dos los seres, y especialmente al hombre, los bienes de la creación (cfr. Mt 5, 43 ss). 


La libertad de Jesús con respecto al sábado deriva de su autoridad mesiá- 
nica, pero pone a la vez en ejercicio un propósito benévolo y generoso del 
Creador: 


«El sábado fue hecho para el hombre, y no el hombre para el sábado» (Mc 2, 27). 


Los milagros de Jesús no son únicamente un signo de que el Reino de Dios 
ha llegado con Él y de que Satanás ha sido vencido. Significan también una 
ventana abierta al futuro porque son una anticipación del estado final de 
la creación, es decir, de «los nuevos cielos y la nueva tierra», en los que 
desaparecerán todas las limitaciones y los dolores propios de la condición 
humana terrestre. 


Los Evangelios Sinópticos contienen ya todos los elementos que serán de- 
sarrollados más tarde por la teología cristiana. En polémica con el dualismo 
gnóstico y sus ideas de un mundo material producido por una potencia divina 
negativa, se afianza aquí una teología positiva de la creación que se apoya en 
los siguientes elementos: 


1, 


La fe en un Dios Creador que hace el mundo por amor y es Padre en Jesu- 
cristo de todos los hombres; 


El realismo de la Encarnación histórica del Verbo: Dios asume una natura- 
leza creada. 


El mundo no está poblado de fuerzas cósmicas capaces de esclavizar al ser 
humano: la importancia de la providencia. 


Una concepción positiva de lo material y lo terreno. El hombre en el mun- 
do creado puede lograr su fin último y desarrollar su vocación. 


2. Hechos de los Apóstoles 


En los Hechos de los Apóstoles Dios aparece como único Dios, revelado a Israel 
como Creador. Aparece en los discursos de San Pedro (cfr. 2,22; 3, 13; 4, 10) y 
es afirmado aún más explícitamente en la predicación de San Pablo, que sue- 
le contener referencias muy significativas a la creación del mundo. 


«Os predicamos que os convirtáis de estas cosas falsas al Dios vivo, el que hizo el 
cielo y la tierra y el mar y cuanto hay en ellos» (Hch 14, 15). 
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La catequesis sobre la creación es en Pablo el primer paso para anunciar a Je- 
sucristo, de modo que el anuncio de la salvación en Cristo presupone la fe en 
la creación. Los cristianos se dirigen a Dios Creador en expresiones de piedad. 


«Ellos, al oírlo, elevaron unánimes la voz a Dios y dijeron: -Señor, Tú eres el que 
hiciste el cielo y la tierra, el mar y todo lo que hay en ellos, el que, por el Espíritu 
Santo, por boca de nuestro padre. David tu siervo, dijiste: ¿Por qué se han amo- 
tinado las naciones, y los pueblos han tramado empresas vanas?» (Hch 4, 24-25) 


Dios es amoroso, cercano y providente precisamente por ser Creador: «da 
atodos los seres la vida, el alimento y todas las demás cosas» (Hch 17, 25). 
Los bienes de la creación son el comienzo de la solicitud divina y revelan 
la intervención del Creador en la vida del hombre. 


El hecho de la creación, que no es aquí una simple verdad cosmológica, 
manifiesta el señorío y la trascendencia de Dios. 


«El Dios que hizo el mundo -leemos- y todo lo que hay en él, que es Señor del 
cielo y de la tierra, no habita en templos fabricados por hombres, ni es servido por 
manos humanas, como si necesitara de algo el que da a toda la vida, el aliento y 
todas las cosas» (Hch 17, 24-25). Pero esta trascendencia no impide al creyente la 
experiencia de la cercanía divina, que es expresada en términos suavemente au- 
daces: «no está lejos de cada uno de nosotros, ya que en él vivimos, nos movemos 
y existimos» (Hch 17, 27-28) 


Es necesario asimismo creer en la majestad de Jesucristo como Señor de 
todas las cosas. Es decir, toda relación auténtica de los hombres con su 
Creador debe tener una referencia cristológica. 


- Cristo es igual al Padre porque posee su mismo poder creador. Su con- 


dición divina de Señor comienza en la creación, se despliega en la re- 
dención y llega a su consumación final en la escatología, con los nuevos 
cielos y la nueva tierra. 


La insistencia de la predicación apostólica en la resurrección de Jesús 
(cfr. 2, 32; 3, 15; 4, 10; etc.) desvela el destino último de la creación ente- 
ra: la creación entra decididamente en la historia de la salvación, como 
llamada y comunicación de Dios al hombre en Jesucristo resucitado, 
que invita y hace posible a todos participar de su vida. 


3. Cartas de San Pablo 


La teología de la creación reviste gran importancia en las Epístolas de San 
Pablo, donde aparece estrechamente vinculada a la preexistencia y actividad 


mediadora de Jesucristo, a la Iglesia y a la consumación escatológica del hom- 
bre y del mundo. 


3.1. La función creadora de Cristo 


+ 1C08,6 


«para nosotros, sin embargo, no hay más que un solo Dios, el Padre, de quien 
todo procede y para quien somos nosotros, y un solo Señor, Jesucristo, por 
quien son todas las cosas, y nosotros también por él» (1 Co 8, 6). 


Cristo es mediador, principio, centro y fin de la creación. Dentro de un marco 
teológico sólidamente monoteísta, Pablo habla de la preexistencia de Cristo, 
su mediación creadora y su envío. El Apóstol se sirve de una fórmula basada 
en preposiciones, que toma al parecer del pensamiento estoico, para describir 
la acción creadora del Padre y la función de Cristo en la creación: 


- La preposición ex (de quien) indica el origen de la creación (el Dios único), 


- La preposición diá (por quien) indica el mediador divino para crear (Je- 
sucristo). 


- Ta pánta (todo, todas las cosas) expresa la totalidad de lo creado por 
Dios 


e Col1,15-17 


«El cual es la imagen del Dios invisible, primogénito de toda creación, porque 
en él fueron creadas todas las cosas en los cielos y sobre la tierra, las visibles 
y las invisibles, sean los tronos o las dominaciones, los principados o las po- 
testades. Todo ha sido creado por él y para él. Él es antes que todas las cosas y 
todas subsisten en él.» (Col 1, 15-17). 


- Cristo es principio y fin de la creación, primogénito de toda criatura, por- 
que es más y es antes que todos los seres creados. Es causa ejemplar de la 
creación, por ser su arquetipo y modelo increado, y causa final porque en 
Cristo, que es Creador y Salvador, el universo creado encuentra su unidad 
de origen y de destino. 


- Jesucristo es «primogénito de toda creación» porque es mediador divino 
de la creación, con una causalidad originante igual a la del Padre. La ex- 
presión no significa, de ningún modo, que Cristo fuera creado como pri- 
mera de las criaturas. Se acentúa la superioridad ontológica y cosmológica 
del Verbo sobre toda la creación, incluidos los ángeles. 
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Cuando el texto afirma que «en Él fueron creadas todas las cosas» no habla sin 
más de la instrumentalidad creadora de Cristo, sino de que Él es como el princi- 
pio vital oculto de toda la creación. 


«Todo ha sido creado por él y para él». San Pablo se refiere con estas pala- 
bras a Cristo como meta de toda la creación. La idea paulina puede in0ter- 
pretarse como que Jesucristo es el Señor escatológico de toda la creación, 
o que Él es la meta escondida de la creación o causa final de todo ser. 


En cualquier caso, ambas alternativas -estática la primera y más dinámica la se- 
gunda- implican una creación finalizada en Cristo. Hay un designio eterno de 
Dios, del que se habla en Efesios 1, 3 ss, según el cual todo fue hecho por Cristo y 
todo será para Cristo. 


3.2. La Iglesia como nueva creación 


La Iglesia ocupa un lugar muy destacado en la teología paulina de la creación. 
La Iglesia de Jesucristo no es para Pablo, solamente, una nueva sociedad reli- 
giosa. Más allá de la idea de nueva Alianza, la Iglesia es una nueva creación. 


«Por tanto, si alguno está en Cristo, es una nueva criatura: lo viejo pasó, ya ha 
llegado lo nuevo» (2 Co 5, 17). 


Existe en todo el corpus paulino una correlación entre escatología (saber 
de las realidades últimas) y protología (saber de las realidades primeras), 
y también entre salvación y creación. Ambas correlaciones tienen que ver 
con la continuidad entre el Antiguo y el Nuevo Testamento. La idea de 
que Dios hará las últimas cosas como las primeras se usa en el Nuevo 
Testamento, especialmente en San Pablo, como principio interpretativo del 
Génesis. 


El contraste Adán-Cristo (cfr. 5, 18-19; 1 Co 15, 22) suele ir unido en Pablo 
al pensamiento de una restitución de la creación (cfr. Rm 8,19 ss; Col 1, 
15 ss), que se hallaba bajo una cierta maldición. Pero la nueva creación no 
solo trae una restitución, sino una trasformación de la primera (cfr. 1 Co 
15, 35 ss). Es decir, el final implicará la realización definitiva de lo que era 
la voluntad de Dios desde el principio (cfr. Ap 1, 8; 21, 6). 


La honda conciencia del pecado y de la necesidad de redención hace que 
San Pablo acentúe mucho la novedad de la nueva creación. 


Su teología de la creación no se opone a su teología de la Cruz, como ocurre, por 
ejemplo, en las concepciones gnósticas. El hecho de que la Iglesia sea una reali- 


dad escatológica, que tiene su perfección completa en el más allá, provoca desde 
luego un contraste y una tensión entre Iglesia y mundo; pero existe también en 
el pensamiento paulino una actitud positiva hacia todo lo que Dios ha creado. 


+ Abundan en San Pablo los textos donde se sugiere una analogía entre la 
creación del mundo y la obra de Cristo en la Iglesia y a través de la Iglesia. 
La Iglesia supone una restauración de la situación original. 


A veces se mencionan correlativamente ambos misterios (cfr. 1 Co 8, 6), otras ve- 
ces se presenta el paralelismo con gran detalle (cfr. Col 1, 15-20), y en ocasiones 
se habla del hombre nuevo con claras alusiones al Génesis (cfr. 1 Co 15, 44-49). 


La necesidad de que «Que cada uno, hermanos, permanezca ante Dios en el esta- 
do en que fue llamado.» 1 Co 7, 24 es decir, circunciso o incircunciso, libre o escla- 
vo, etc., expresa la unidad de judíos y gentiles, que es esencial en el pensamiento 
paulino como signo de la creación nueva y del hombre nuevo. 


e Con Cristo se restaura la relación adecuada con la materia. Hablar de 
Cristo como «primogénito de toda creación» y decir que «todo ha sido 
creado por él y para él» (en el himno de Colosenses, 1) implica indirecta- 
mente un rechazo de todo ascetismo rigorista. Los cristianos han sido libe- 
rados, y son, por tanto, libres para usar la creación con agradecimiento y 
discreción. 


«Vigilad para que nadie os seduzca por medio de vanas filosofías y falacias, fun- 
dadas en la tradición de los hombres y en los elementos del mundo, pero no en 
Cristo... Si habéis muerto con Cristo a los elementos del mundo, ¿por qué os su- 
jetáis a sus decretos como si aún vivierais en el mundo? ¡No toques, no pruebes, 
ni siquiera mires!» (Col 2, 8. 20-21). 


La actitud no-mundana, que los cristianos deben adoptar, va unida al disfru- 
te del mundo sin atención a indebidas restricciones legales. La no-mundanidad 
nunca desembocará en un dualismo ascético ni en una devoción de pura inte- 
rioridad. La conducta positiva respecto al mundo tampoco deberá convertirse 
en una actitud de dominación temporal por motivos religiosos ni en un ingenuo 
optimismo cultural. 


3.3. Los nuevos cielos y la nueva tierra 


San Pablo se refiere al destino escatológico de la creación, en y a través de 
Cristo, en Rm 8, 19-23: 


«En efecto, la espera ansiosa de la creación anhela la manifestación de los hijos de 
Dios. Porque la creación se ve sujeta a la vanidad, no por su voluntad, sino por 
quien la sometió, con la esperanza de que también la misma creación será libera- 
da de la esclavitud de la corrupción para participar de la libertad gloriosa de los 
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hijos de Dios. Pues sabemos que la creación entera gime y sufre con dolores de 
parto hasta el momento presente. Y no solo ella, sino que nosotros, que poseemos 
ya los primeros frutos del Espíritu, también gemimos en nuestro interior aguar- 
dando la adopción de hijos, la redención de nuestro cuerpo». 


El texto paulino se expresa en términos de gran realismo y sería indebido 
interpretarlo de modo puramente espiritual. Una interpretación semejante no 
sería coherente con otros lugares del Nuevo Testamento, que hablan de una 
salvación o glorificación definitiva para el universo material Cfr. 2 Pet 3, 13 y 
Ap21 1. 


4. Epístola a los Hebreos 


La Epístola a los Hebreos habla también, en su mismo comienzo, de la crea- 
ción en Cristo y pone en relación al Verbo preexistente con el origen de todas 
las cosas. 


«En estos últimos días nos ha hablado por medio de su Hijo, a quien instituyó 
heredero de todas las cosas y por quien hizo también el universo. Él, que es res- 
plandor de su gloria e impronta de su sustancia y que sustenta todas las cosas 
con su palabra poderosa, después de llevar a cabo la purificación de los pecados, 
se sentó en los cielos a la diestra de la Majestad, y ha sido hecho tanto más exce- 
lente que los ángeles cuanto más les aventaja por el nombre que ha heredado.» 
(Hb 1, 2-4). 


Es muy probable que algunas de estas afirmaciones, que tienen el tono solemne 
de una profesión de fe, procedan de himnos antiguos usados en el culto. 


El texto trasfiere a Cristo, que es Sabiduría de Dios, hecha carne y manifes- 
tada en el mundo, expresiones que proceden de la literatura sapiencial y son 
usadas allí para referirse a la Sabiduría divina. La institución de Cristo como 
heredero de todo se refiere a su exaltación al cielo para reinar junto a Dios 
Padre. Por ser preexistente le corresponde, además, actuar como mediador de 
la creación. 


El texto habla, también, de que Jesucristo «que sustenta todas las cosas con 
su palabra poderosa». La Epístola quiere significar con esas palabras la pre- 
servación del universo para que no recaiga en la nada. Es precisamente el 
Hijo quien evita esa recaída «con su palabra poderosa». La fuerza creadora 
es también fuerza sustentadora. Se trata de una función permanente, por la 
que el Hijo mantiene al mundo en la existencia con su Palabra siempre activa 
y eficaz. 


5. San Juan 


La teología de la creación contenida en San Juan arranca del mismo Prólo- 
go del cuarto Evangelio: 


«En el principio existía el Verbo, y el Verbo estaba junto a Dios, y el Verbo era 
Dios. Él estaba en el principio junto a Dios. Todo se hizo por él, y sin él no se 
hizo nada de cuanto ha sido hecho. En él estaba la vida, y la vida era la luz de los 
hombres. Y la luz brilla en las tinieblas, y las tinieblas no la recibieron. (...). Y el 
Verbo se hizo carne, y habitó entre nosotros, y hemos visto su gloria, gloria como 
de Unigénito del Padre, lleno de gracia y de verdad» (Jn 1, 1-5. 14). 


Este prólogo es como un relato muy concentrado de la vida de Jesús, bajo 
la forma de una descripción del Logos o Palabra eterna en sus relaciones 
con el mundo y los hombres. Las palabras iniciales del versículo primero 
recuerdan las primeras palabras del Génesis: «En el principio creó Dios el 
cielo y la tierra». No se trata de una coincidencia casual. 


San Juan desea evocar el relato genesíaco de la creación del mundo con 
la intención de confirmarlo y completarlo. El primer versículo de am- 
bos textos desempeña la función de un prefacio que debe ayudar a la 
comprensión de la obra que sigue. 


El Génesis narra inmediatamente la creación de la luz, y Juan menciona 
la luz y la vida como elementos que caracterizan toda la obra creadora 
de la Palabra. Génesis 1, 2 se refiere a un caos primordial dominado por 
las tinieblas, de modo que la creación de la luz aparece como una vic- 
toria divina sobre esas tinieblas originales. El Prólogo del cuarto evan- 
gelio recoge la oposición entre luz y tinieblas: «Y la luz brilla en las 
tinieblas, y las tinieblas no la recibieron». 


Los ecos del Génesis en San Juan son innegables, pero existen también 
importantes diferencias, porque Génesis nos habla del momento inicial 
de la creación, mientras que San Juan se refiere primero a la eternidad 
de la Palabra divina y luego a la Encarnación, de modo que quede pa- 
tente su unidad. 


El Prólogo del cuarto evangelio contiene otro mensaje central: la idea del 
nuevo nacimiento o de la regeneración, que se expresa en los versículos 
12 y 13: 


«A todos los que la recibieron (a la Palabra) les dio poder de hacerse hijos de Dios, 
a los que creen en su nombre; la cual (Palabra eterna y luego encarnada) no nació 
de sangre, ni de deseo de la carne, ni de deseo de hombre, sino de Dios». 
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Es fácil reconocer en estas palabras el tema que Jesús desarrollará en la con- 
versación con Nicodemo (cfr. Jn 3, 3-10). La palabra de Jesús tiene el poder 
de llevar a cabo una nueva creación, es decir, de que el hombre renazca a una 
vida que no es la vida simplemente natural, a una vida libre de la oscuridad, 
del pecado y de la muerte. Jesús tiene el poder de dar la vida eterna (cfr. 3, 15; 
9, 21; etc.). 


El tema de la nueva creación es fundamental en San Juan y en el testimo- 
nio que el cuarto evangelio ofrece de Jesucristo. Juan atribuye a Jesús en el 
comienzo del Prólogo el poder creador en la creación original. Si el Salva- 
dor tiene el poder de producir lo nuevo es porque ha sido desde siempre 
el autor de la vida. creación, encarnación y redención forman en San Juan 
una secuencia ordenada y un continuo histórico. 


La renovación como categoría teológica se manifiesta muy frecuentemen- 
te en el cuarto Evangelio. 


El vino de la gracia sustituye al agua ritual de las purificaciones mosaicas (cfr. 
2, 1-11), se anuncia un nuevo Templo (cfr. 2, 13-22), se declara la posibilidad de 
un nuevo nacimiento (cfr. 3, 1-21), se preconiza que el culto en espíritu y en ver- 
dad habrá de reemplazar al culto antiguo establecido por la Ley (cfr. 4,24), etc. El 
evangelio de San Juan es como el anuncio de la aparición de un mundo nuevo. 


La nueva creación contrasta, bajo una perspectiva soteriológica y antro- 
pológica, con la creación primera, y este hecho explica que Juan haga uso 
frecuente de la oposición y del contraste. Luz y tinieblas, cielo y tierra, 
espíritu y carne, verdad y mentira son categorías contrarias que expresan, 
no un dualismo cosmológico, sino una dualidad espiritual de fondo que 
aqueja al mundo pecador. 


El dualismo que se refleja, por ejemplo, en las palabras «la luz brilla en las tinie- 
blas» no es una realidad última, porque todo ha venido al ser a través del Logos, 
y nada existe sin la causalidad de éste. El pensamiento gnóstico concibe a Dios 
como la totalidad del bien, y al mundo como la totalidad del mal. 


San Juan no incurre en este planteamiento gnóstico. Que el «el mundo entero yace 
en poder del maligno» (1 Jn 5, 19) no tiene repercusiones cosmológicas. El mundo 
material ha salido de las manos divinas y es ontológicamente bueno. Para cono- 
cer y amar a Dios hay que evitar el mundo (sentido antropológico y moral) en la 
medida en que se halla contaminado por el pecado y se declara y es, de hecho, 
enemigo de Jesucristo y de sus discípulos. 


6. Conclusiones 


El Nuevo Testamento considera la verdad de la creación como un artículo 
fundamental de la fe cristiana. 


«Por la fe, sabemos que el universo fue formado por la palabra de Dios, de 
modo que las cosas visibles llegaron a la existencia a partir de lo invisible» 
(Hb 11, 3). 


Aunque la razón puede desempeñar una función en la comprensión y de- 
sarrollo de la enseñanza sobre la creación, en último término se trata de un 
misterio de fe. 


El pleno sentido de la acción divina creadora se puede entender en Jesu- 
cristo, no solo porque Él es el principio y fin de la creación, sino también 
porque solo su Resurrección nos descubre el verdadero destino del hom- 
bre y del universo creado. 


El mundo aparece preferentemente en la cosmovisión cristiana como el es- 
pacio en el que el hombre creado y redimido debe descubrir y desarrollar 
su vocación eterna. 


El Nuevo Testamento no establece ninguna antinomia entre la teología de 
la creación y la teología de la Cruz, como no la establece tampoco entre 
creación y redención. La fe cristiana no renuncia al mundo por causa del 
pecado. La creación debe ser tomada en serio y el cristiano ha de agradecer 
a Dios la existencia en el mundo creado por Él. 


Ejercicio 1. Vocabulario 


Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


sinópticos + causa final 

cosmología - renovación 

protología + nueva creación 
escatología * ascetismo 

ley mosaica » Verbo preexistente 
dualismo gnóstico « mediador de la creación 
ontología - contraste Adán-Cristo 
historia de la salvación * logos 


causa ejemplar 
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Ejercicio 2. Guía de estudio 
Contesta a las siguientes preguntas: 


1. ¿Qué novedades aporta el Nuevo Testamento a la visión de la creación ex- 
puesta en el Antiguo Testamento? 

2. ¿Qué elementos configuran una teología positiva de la creación en los Evan- 
gelios sinópticos? 
¿Cómo se relacionan creación y redención? 

4. ¿Cómo participa Jesucristo en la creación? ¿Cuál es su función creadora? 
¿En qué sentido el N. T. transmite una visión positiva de la creación? ¿Cómo se 
relaciona la creación con el pecado y la salvación? 
Explica la concepción paulina de la Iglesia como nueva creación. 


¿Qué novedades resalta el cuarto Evangelio en torno a la creación? 


Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 


El Prólogo de san Juan afirma con relación al Logos divino, que «Todo se hizo por él, y 
sin él no se hizo nada de cuanto ha sido hecho» (Jn 1, 3); en la Carta a los Colosenses, 
se afirma también con relación a Cristo, «primogénito de toda criatura» (Col 1, 15), que 
«todo fue creado por él y para él» (Col 1, 16). Y el autor de la Carta a los Hebreos recuerda 
que «por la fe sabemos que la Palabra de Dios configuró el universo, de manera que lo 
que está a la vista no proviene de nada visible» (Hb 11, 3). Este anuncio es para nosotros 
una palabra liberadora. En efecto, las afirmaciones escriturísticas señalan que todo lo 
que existe no es fruto del azar irracional, sino que ha sido querido por Dios, está en sus 
planes, en cuyo centro está la invitación a participar en la vida divina en Cristo. La crea- 
ción nace del Logos y lleva la marca imborrable de la Razón creadora que ordena y guía. 
Los salmos cantan esta gozosa certeza: «La palabra del Señor hizo el cielo; el aliento de 
su boca, sus ejércitos» (Sal 33, 6); y de nuevo: «Él lo dijo, y existió, él lo mandó, y surgió» 
(Sal 33, 9). Toda realidad expresa este misterio: «El cielo proclama la gloria de Dios, el fir- 
mamento pregona la obra de sus manos» (Sal 19, 2). Por eso, la misma Sagrada Escritura 
nos invita a conocer al Creador observando la creación (cf. Sb 13, 5; Rm 1, 19-20)». 


BENEDICTO XVI, Verbum Domini 


«En el principio, Dios creó el cielo y la tierra» (Gn 1,1): tres cosas se afirman en estas 
primeras palabras de la Escritura: el Dios eterno ha dado principio a todo lo que existe 
fuera de Él. Solo Él es creador (el verbo «crear» -en hebreo bara- tiene siempre por 
sujeto a Dios). La totalidad de lo que existe (expresada por la fórmula «el cielo y la tie- 
rra») depende de Aquel que le da el ser. «En el principio existía el Verbo [...] y el Verbo 
era Dios [...] Todo fue hecho por él y sin él nada ha sido hecho» (Un 1,1-3). El Nuevo 
Testamento revela que Dios creó todo por el Verbo Eterno, su Hijo amado. «En él fueron 
creadas todas las cosas, en los cielos y en la tierra [...] todo fue creado por él y para él, 
él existe con anterioridad a todo y todo tiene en él su consistencia» (Col 1, 16-17). La 
fe de la Iglesia afirma también la acción creadora del Espíritu Santo: él es el «dador de 
vida» (Símbolo Niceno-Constantinopolitano), «el Espíritu Creador» (Liturgia de las Horas, 
Himno Veni, Creator Spiritus), la «Fuente de todo bien» (Liturgia bizantina, Tropario de 
vísperas de Pentecostés). 


Catecismo de la Iglesia Católica, nn. 290-292 


A 


En realidad, el misterio del hombre solo se esclarece en el misterio del Verbo encarna- 
do. Porque Adán, el primer hombre, era figura del que había de venir, es decir, Cristo 
nuestro Señor, Cristo, el nuevo Adán, en la misma revelación del misterio del Padre y de 
su amor, manifiesta plenamente el hombre al propio hombre y le descubre la sublimi- 
dad de su vocación. Nada extraño, pues, que todas las verdades hasta aquí expuestas 
encuentren en Cristo su fuente y su corona. El que es imagen de Dios invisible (Col 1,15) 
es también el hombre perfecto, que ha devuelto a la descendencia de Adán la seme- 
janza divina, deformada por el primer pecado. En él, la naturaleza humana asumida, no 
absorbida, ha sido elevada también en nosotros a dignidad sin igual. El Hijo de Dios 
con su encarnación se ha unido, en cierto modo, con todo hombre. Trabajó con manos 
de hombre, pensó con inteligencia de hombre, obró con voluntad de hombre, amó 
con corazón de hombre. Nacido de la Virgen María, se hizo verdaderamente uno de los 
nuestros, semejantes en todo a nosotros, excepto en el pecado. 


Gaudium et spes, n. 22 
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TEMA 


LA DOCTRINA DE LA CREA- 

CION EN LA HISTORIA DEL 

PENSAMIENTO, LA TRADI- 
CION Y EL MAGISTERIO 


Los cristianos han profesado siempre su fe en Dios, Padre todopoderoso, 
Creador de todo lo existente. Lo proclamaban los mártires como testi- 
monio de su fe y lo profesan los fieles en el momento de recibir el bautis- 
mo. La fórmula «Creador del cielo y de la tierra» es un elemento central 
de la fe y de la visión cristiana del mundo. A lo largo de los siglos, desde el 
inicial contraste y diálogo con el pensamiento griego, se ha desarrollado 
una amplia reflexión teológica que busca una mayor comprensión de la 
verdad cristiana de la creación, con la guía del Magisterio. En este reco- 
rrido histórico, ocupa un lugar especial la Patrística y dentro de ella san 
Agustín. También santo Tomás de Aquino tiene un peso teológico im- 
portante. La teología protestante y el racionalismo moderno han dejado 
su huella. Con el Concilio Vaticano Il y el magisterio posterior, la teología 
católica contemporánea ha tomado un nuevo impulso en la reflexión 
sobre la creación. 


1. LA IDEA DE CREACIÓN EN EL PENSAMIENTO GRIEGO. + 2. LA ÉPOCA 
PATRÍSTICA - 3. EL CONCILIO DE NICEA (325) + 4. LOS CONCILIOS DE 
CONSTANTINOPLA (381 Y 553) - 5. SAN AGUSTÍN (354-430) - 6. EL 
IV CONCILIO DE LETRÁN (1215) - 7. SANTO TOMÁS DE AQUINO (1224- 
1274) - 8. LUTERO (1483-1546) - 9. LOS INICIOS DEL PENSAMIENTO 
MODERNO + 10. KANT (1724-1804) -+ 11. SCHLEIERMACHER (1768- 
1834) - 12. TEOLOGÍA CATÓLICA DEL SIGLO XIX. SCHEEBEN (1835- 
1888) - 13. LA TEOLOGÍA PROTESTANTE MODERNA - 14. CONCILIO 
VATICANO | (1870) - 15. CONCILIO VATICANO Il (1962-1965) - 16. MA- 
GISTERIO POSCONCILIAR + 17. DESARROLLO ACTUAL DE LA TEOLOGÍA 
CATÓLICA SOBRE LA CREACIÓN 


1. La idea de creación 
en el pensamiento griego 


La formulación de la doctrina cristiana de la creación se realizó gradualmente, 
mediante el desarrollo de las enseñanzas bíblicas y en diálogo y contraposi- 
ción con el pensamiento griego que hablaba de un cosmos divino, eterno e 
imperecedero. 


La concepción bíblica de un mundo contingente y creado por un único Dios 
a partir de la nada se oponía radicalmente a los mitos griegos; sin embargo 
había un espacio amplio de diálogo con la filosofía. 


Platón (428-348 a.C.) es el primero que habla expresamente de una inteligencia o 
artífice divino (demiurgo) que forma y dirige el mundo, ordenando todas las cosas 
al bien. Este demiurgo construye (moldea) el mundo a partir de una materia in- 
forme, usando las ideas como modelos. 


Aristóteles (384-322 a.C.) parece desconocer la idea misma de creación. El univer- 
so de Aristóteles depende de la divinidad porque ésta es su causa final, es decir, 
las cosas aspiran consciente o inconscientemente a imitar la perfección divina. El 
dios aristotélico, lo más perfecto, el acto puro, es el pensamiento que se piensa a 
sí mismo, sin necesitar nada fuera de sí. 


Los estoicos hablan de un dios que se produce a sí mismo a partir de su propia 
sustancia y ordena cuidadosamente el cosmos; pero este dios es una energía ma- 
terial inmanente al propio mundo, al que penetra de racionalidad. La divinidad 
no se distingue netamente de este mundo. 


En estas tres concepciones aparece un universo eterno, que engloba todo lo 
existente y sin verdadera apertura a la trascendencia. Puede decirse que la 
filosofía griega no alcanzó a formular la noción de creación propiamente dicha 
y que, dados sus presupuestos, tampoco podía hacerlo. 


El principio eleático de que «nada deriva de la nada» fue siempre el punto de 
partida de toda la visión metafísica del pensamiento antiguo, que hubo de negar 
en consecuencia la generación del cosmos, o la entendió como el simple paso de 
una forma de ser a otra diferente. 


Filón de Alejandría (s. 1 a.C.), judío y platónico, supone un precedente del 
futuro diálogo de la fe cristiana con las ideas filosóficas griegas. Filón sostiene 
la idea bíblica de la creación ex nihilo, y la intenta compatibilizar con las ideas 
platónicas, haciendo equivalente el Dios creador del Génesis al demiurgo de 
Platón. 
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2. La época patrística 


Siguiendo la tradición bíblica y las enseñanzas de Jesús, los cristianos profesa- 
ron desde el inicio su fe en Dios Padre Creador. El Nuevo Testamento contiene 
muchos ejemplos de breves profesiones de fe, que constituyen el precedente 
inmediato y la fuente de los Credos. 


Por ejemplo 1 Co 8, 6: «Para nosotros, sin embargo, no hay más que un solo Dios, 
el Padre, de quien todo procede... y un solo Señor, Jesucristo, por quien son todas 
las cosas, y nosotros también por él.». 


2.1. La creación en los símbolos de la fe 


El misterio de la creación del mundo por Dios ocupa un lugar central en to- 
dos los Credos y símbolos de fe de la Iglesia. La fe en la creación se expresó 
desde un principio en los credos primitivos. De origen bautismal y por ello 
trinitarios, los símbolos cristianos insertan la verdad de la creación en dicha 
estructura. 


Los símbolos más antiguos de Oriente afirman casi sin excepción la fe en un 
solo Dios Padre Todopoderoso, al que presentan como Creador de todas las cosas 
visibles e invisibles o una expresión semejante. 


+ El Credo de los Apóstoles, data del siglo II y es usado en Occidente. Tiene 
una estructura trinitaria que será más tarde habitual en los símbolos de la 
fe. En él encontramos ya en Occidente la inclusión de la creación, confesa- 
da del Padre: «Creo en Dios Padre Todopoderoso, creador del cielo y de la 
tierra» 


2.2. El desarrollo patrístico 


Cuando el cristianismo se expandió y penetró en el ámbito cultural histórico 
pagano, se enfrentó con las cosmologías propias del mundo helenístico. La 
doctrina cristiana de la creación en la época de los Padres choca contra algu- 
nas tesis fundamentales de la visión helénica. 


e La afirmación básica del cristianismo es que Dios crea ex nihilo, y es el 
único creador. Esto elimina de golpe la idea de un mundo increado (idea 
típica helenística) y reafirma la idea de un mundo creado de la nada. La 
afirmación bíblica de que el mundo ha sido creado con un principio tem- 
poral elimina la idea helenista de un mundo eterno, y cíclico. 


El tiempo dentro de la doctrina cristiana de la creación no se entiende de 
forma circular (algo eterno que se repite cíclicamente), sino lineal y dirigi- 
do hacia una meta definitiva. La creación tiene un punto de partida y un 
final temporal. 


En las cosmologías griegas, al no desarrollar el concepto de creación, realmente 
nunca hay «nada nuevo». Todo es eterno y tiende a verse como una repetición 
cíclica. Se comprende que dentro de este tipo de cosmovisiones helénicas el ideal 
sea escapar del tiempo, salir de ese círculo. Por ejemplo, la reencarnación (de in- 
fluencia oriental), el ascetismo como purificación y liberación de la materia, etc. 
El cristianismo excluye radicalmente la idea de ciclos eternos y la idea de reen- 
carnación. 


La fe en la creación tuvo que afirmarse doctrinalmente frente a esas cosmolo- 
gías, como es el caso del Concilio de Nicea (frente al dualismo y la gnosis). Por 
tanto la fe en la creación, que está ya en el origen, va entrando poco a poco de 
modo explícito en los símbolos de la fe. 


Los Padres Apostólicos se refieren con claridad a la creación del mundo 
por Dios según el nuevo modelo o paradigma cristiano. 


La Didaché es el primer texto fuera del Nuevo Testamento que nos habla de la 
«creación de los hombres» (16, 5), y el Pastor de Hermas hace la siguiente afirma- 
ción: «Debes creer ante todo que hay un solo Dios, que creó y ordenó el universo 
e hizo pasar todas las cosas del no ser al ser». 


Los Apologistas formulan la doctrina cristiana acerca de la creación con 
especial vigor y claridad a partir de la confrontación con las ideas gnósti- 


San Justino (100-165) es el primer autor cristiano que propone una formulación 
de la doctrina sobre la creación como alternativa ortodoxa a los escritos del gnós- 
tico Basílides, que hablaba del mundo como algo creado a partir de una materia 
mala. Las expresiones usadas son ambiguas en lo relativo a la materia informe 
y sirven de base a la opinión de que Justino no enseña la doctrina cristiana de 
la creación ex nihilo. Pero él insiste en que solo Dios es agennetos (sin origen). La 
materia también ha sido creada por Él, aunque pudiera haber preexistido, por un 
tiempo, a la creación. 


San Ireneo (135-202) es el primer autor cristiano que elabora deliberadamente 
una teología bíblica de la creación. Rechaza todo planteamiento dualista que con- 
traponga materia y espíritu y habla con nitidez de la creación ex nihilo. Ireneo 
desarrolla la doctrina de la creación e introduce al Verbo y al Espíritu como Crea- 
dores junto al Padre. 
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3. El Concilio de Nicea (325) 


El Concilio fue convocado para rebatir los errores de Arrio que, bajo influen- 
cias gnósticas, negaba la estricta divinidad de la segunda persona y su igual- 
dad de naturaleza con el Padre. 


Los gnósticos hablaban de que tras el Dios Supremo, y debajo de Él había otra 
divinidad de rango inferior, que era la creadora del universo. 


La fórmula de fe del Concilio de Nicea dice así: 


«Creemos en un único Dios Padre Todopoderoso, hacedor de todo lo visible e 
invisible, y en un Señor Jesucristo, el Hijo de Dios, Unigénito engendrado del Pa- 
dre, es decir, de la sustancia del Padre, Dios de Dios, Luz de Luz, Dios verdadero 
de Dios verdadero, engendrado, no hecho, consustancial al Padre, por quien todo 
fue hecho, lo que está en el cielo y lo que está en la tierra...» 


La estructura del símbolo niceno es directamente trinitaria. En esta profesión 
de fe, la creación es atribuida al Padre, atribución que no excluye, como es 
lógico, el papel creador del Hijo y del Espíritu Santo. 


+ Especifica la acción creadora del Padre, al afirmar que es creador de las 
cosas visibles y de las invisibles, es decir, de la materia y del espíritu. 


+ Engendrado, no hecho. El Hijo es engendrado del Padre desde toda la 
eternidad, no ha sido creado. Es, por tanto, eterno junto al Padre y, como 
Él, creador. 


+ El símbolo confiesa al único Dios, Padre Todopoderoso, haciéndose eco 
de la revelación monoteísta del Antiguo Testamento, en la que el único 
Dios se contrapone a la multiplicidad de los dioses. 


e  Lacreación es atribuida a la persona del Padre, sin excluir el papel creador 
del Hijo y del Espíritu Santo, pues recoge también expresamente la fun- 
ción creadora de la segunda persona: «el Hijo de Dios... por quien todo fue 
hecho...». 


4. Los Concilios de Constantinopla (381 y 553) 


El Concilio celebrado en Constantinopla en el año 381 adoptó literalmente la 
fórmula nicena en todo lo referente a la creación. A diferencia del Hijo, que 
es engendrado, no creado, el mundo es creado y nada tiene que ver con la 
sustancia divina. 


El II Concilio de Constantinopla (553) tiene importancia particular: 


Formula de modo muy preciso y deliberado las funciones que el Padre y 
el Hijo desempeñan en la actividad creadora: 


- El Padre de quien todo fue hecho (ex quo omnia facta) 
- El Hijo por quien todo fue hecho (per quem omnia) 


Es el primer concilio de la Iglesia que habla expresamente del papel crea- 
tivo del Espíritu Santo (en quien todo). 
El sexto Concilio de Toledo (638) atribuye la obra creadora a toda la Trinidad, es 
decir a la esencia divina. Sencillamente el Concilio tiene en cuenta la verdad dog- 


mática de que todas las acciones trinitarias ad extra son comunes a las tres divinas 
personas. 


5. San Agustín (354-430) 


San Agustín de Hipona es probablemente el primero que ofrece una síntesis 
del pensamiento cristiano sobre la creación visto en su conjunto. 


Reafirma la creación ex nihilo. Con cierto tono neoplatónico entiende la 
obra creadora como una gradación de esencias que tienen por encima al 
Ser supremo y llegan hasta las fronteras de la nada, donde se sitúa la ma- 
teria informe. 


Aporta nuevas perspectivas en la cuestión del tiempo. Se aleja tanto de las 
concepciones platónicas y aristotélicas, de orden más bien físico, y plantea 
una interpretación metafísica y psicológica, según la cual el tiempo tiene 
que ver con la mente y la conciencia humanas. Contribuye de este modo 
a realzar la diferencia entre la eternidad del Creador y el carácter temporal 
de la criatura, y a desarrollar la idea de que el mundo fue creado a la vez 
que el tiempo y no solo dentro de él. No es la creación la que tiene lugar 
en el tiempo, sino el tiempo el que forma parte de la creación. 


«El tiempo mismo eres Tú quien lo había hecho, y los tiempos no han podido 
pasar antes de que Tú los fijases... No es según el tiempo como Tú precedes al 
tiempo, pues en ese caso Tú no precederías a todos los tiempos. Pero Tú precedes 
a todos los tiempos pasados, según la altura de tu eternidad siempre presente» 
(Confesiones, 12, 15-16; Cfr. 11.1). 


Es importante la teoría de las ideas divinas como causas ejemplares de 
la creación. Para él son los ideales o modelos eternos de los seres finitos, 
expresados en el conocimiento creador de Dios. 
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El rebrote de gnosticismo maniqueo obligó a San Agustín a considerar el 
problema del mal, desarrollando ideas de la tradición neoplatónica y cris- 
tiana. El mal no es una sustancia positiva, sino una carencia y una «priva- 
ción del bien». 


Las deficiencias que se observan en la creación estarían, según Agustín, no solo 
permitidas sino incluso impuestas por Dios en aras de la armonía del conjunto. 
Tampoco el mal moral, el pecado, procede de un principio negativo: es la decisión 
voluntaria de un bien inferior con desprecio del Bien superior absoluto. 


Aunque la teología agustiniana no suele ver la creación desde la perspec- 
tiva de la historia salutis (historia de la salvación), San Agustín subraya la 
unidad de creación y redención. 


Agustín establece una estrecha relación entre la fe en la creación y la fe 
en la Trinidad. Trata de distinguir el papel desempeñado en la creación 
por cada una de las personas y habla de unas estructuras ternarias en el 
mundo que serían huellas de la Trinidad. 

Pero el nexo entre Trinidad y creación se considera en esta teología desde la Tri- 


nidad inmanente, para reforzar el principio de que la unidad del ser en las tres 
divinas personas debe también manifestarse en sus obras ad extra. 


6. El IV Concilio de Letrán (1215) 


Formula la doctrina católica en oposición a los errores de albigenses y cáta- 
ros, quienes defendían una interpretación dualista del cristianismo. 


Según esta interpretación existe un principio malo que ha creado el mundo visi- 
ble a partir de los cuatro elementos. El principio bueno habría originado los es- 
píritus, mientras que el principio malo sería productor de la materia. Esta visión 
dualista de Dios, del mundo y del hombre tiene sus orígenes en las teorías de los 
gnósticos de los siglos III y IV. 


Los puntos doctrinales que se definen son: 


La unidad del principio divino creador: «Padre, Hijo y Espíritu Santo» 
constituyen «un solo principio de todas las cosas». Las obras ad extra son 
comunes a las tres personas. 


La distinción entre Dios y el mundo. El ser divino no resulta alterado con 
motivo de la creación, ni ésta se lleva a cabo a costa de Aquél. El mundo no 
tiene carácter divino. 


La creación es ex nihilo, de la nada, sin materia preexistente. Es la primera 
vez que aparece esta afirmación en un documento magisterial. La materia 


no es un principio negativo disponible desde siempre, sino algo (bueno) 
creado por Dios. 


La naturaleza temporal de la creación, «desde el principio del tiempo». La 
creación del mundo no ha tenido lugar ab eterno, es decir, el mundo no ha 
existido desde siempre, simultáneamente con Dios. 


El acto creativo abarca todos los seres, tanto espirituales como materiales. 
Por lo que los seres materiales no proceden de la actividad creadora de un 
principio malo subsistente. Todos los seres son ontológicamente buenos. 


Los ángeles que llamamos malos no lo han sido siempre. El origen del 
mal, tanto en los ángeles malos como en el hombre, no es de carácter onto- 
lógico sino moral, e implica libertad usada de modo perverso. 


7. Santo Tomás de Aquino (1224-1274) 


La doctrina de la creación del mundo por Dios constituye, por así decirlo, el 
marco de la entera teología de Sto. Tomás de Aquino. Santo Tomás dedica a la 
creación numerosas cuestiones de la primera parte de la Suma Teológica. Estas 
cuestiones pueden distribuirse en tres grupos: 


1) Producción de las cosas creadas (qq. 44-46). 
2) Distinción (qq. 47-102). 


3) Conservación y gobierno (qq. 103-119). 


Allí se lleva a cabo una síntesis vigorosa de elementos tradicionales y origina- 
les, presidida por una idea positiva de las relaciones entre fe y razón, teología 
y filosofía. 


A diferencia de los defensores árabes de la teoría de la doble verdad (lo 
que es verdadero en teología puede no serlo en filosofía, y viceversa) y de 
los que consideran la verdad de la creación únicamente como artículo de fe 
revelada, Tomás considera la creación ex nihilo como una verdad de razón, 
que la filosofía es capaz de probar con rigor. 


Pero la armonía que busca entre teología y filosofía no le oculta la dife- 
rencia entre ambos modos de aproximarse a la realidad. Lo demuestra 
claramente en la singular posición que adopta respecto al comienzo del 
mundo. Frente a la opinión de los averroístas, eincluso de la escuela agus- 
tiniana, cuyo máximo exponente era entonces San Buenaventura, Santo 
Tomás sostiene invariablemente que el comienzo temporal del mundo se 
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acepta solamente en base a la fe, y no puede probarse con demostración 
racional. 


Es decir, no repugna a la razón la noción de un mundo creado «desde siempre». 


Dos pilares básicos sostienen el edificio conceptual del Aquinate sobre la crea- 
ción: 


1) la noción de Dios como ens a se o ens per essentiam, (ser por sí o por esencia). 
Es decir, idea de Dios como Ser que subsiste por sí mismo. 


2) la causalidad divina universal, que se inscribe en la doctrina de las causas. 


En este marco conceptual, logra una clara definición del acto creador y la dis- 
tinción entre Dios y el mundo. Existe entre ambos una relación asimétrica, 
porque Dios es esencial o imprescindible para que el mundo exista, mientras 
que el mundo es accidental para Dios y en nada altera o modifica su Ser. 


Se distingue así claramente la creación, como efecto de la causa universal, de 
la acción de las causas particulares, y se explica que Dios es productor del ser 
total y crea, por tanto, de la nada. 


e Tomás habla también de la causalidad trinitaria en la creación según las 
procesiones intratrinitarias, que describe como el conocer y el querer. 


Pero no intenta con ello subrayar el papel creativo del Logos divino ni los aspec- 
tos histórico-salvíficos de la creación. Aunque alude a las huellas de la Trinidad 
en la creación, no acepta el simbolismo de San Buenaventura, que va muy unido 
en éste a la contemplación de la naturaleza. 


e Santo Tomás adopta, para comprender la creación, la doble vía de la analo- 
gía y del ejemplarismo. La primera le permite hablar de las relaciones de 
semejanza-desemejanza entre Dios y el mundo, mientras que la segunda 
establece la autonomía relativa de las cosas creadas según su naturaleza 


propia. 


La causa divina trascendente no anula sino que más bien posibilita a todos 
los seres creados el ejercicio de su propia causalidad. Con esta causalidad, 
que Tomás denomina perfectiva, las criaturas todas realizan su fin específico, 
tienden al fin último y colaboran con Dios, por así decirlo, en el gobierno del 
universo. 


+ Nuestro autor desarrolla finalmente con fuertes trazos las doctrinas de la 
conservación del mundo en el ser, y sobre todo de la providencia divina. 


8. Lutero (1483-1546) 


La teología de la creación propuesta por Lutero es una construcción ende- 
ble que se subordina a la teología de la redención. La creación se encuentra 
para el reformador en la periferia de los misterios cristianos, muy alejada 
de su centro, que es ocupado de modo casi absorbente, por la teología de 
la cruz. 


Lutero afirma el dogma de la creación del mundo por Dios a partir de la nada. 
Su deseo de fidelidad a la Sagrada Escritura le lleva incluso a adoptar un cierto 
literalismo bíblico que le hace criticar el heliocentrismo de Copérnico. Pero la fe 
en la creación adquiere ahora un sentido nuevo, porque no supone tanto una 
afirmación sobre la objetividad y relevancia teológica de la obra creadora, como 
una declaración creyente sobre la supremacía absoluta de Dios y la insignificancia 
de la criatura. 


La creación es considerada por Lutero en el marco de una concepción actua- 
lista, que niega la consistencia y estabilidad de la obra creada y la hace depen- 
der continua y directamente de la Palabra divina creadora. 


Esta misma visión actualista elimina en la práctica la libertad humana y no conce- 
de un papel verdadero a la providencia, dado que no existe un ser creado perma- 
nente y estable que deba ser orientado a un fin. 


Enemigo de la razón en asuntos teológicos, Lutero manifiesta una experiencia 
religiosa sellada por la tensión y el contraste, que se expresa no en categorías 
ontológicas sino en moldes de pensamiento que podrían denominarse exis- 
tenciales. El pesimismo y la división se introducen en su imagen del mundo 
y del hombre. La visión luterana parece dominada por la angustia del pecado 
y una firme convicción sobre la perversión del mundo dominado por el mal. 


9. Los inicios del pensamiento moderno 


El humanismo y la ciencia moderna determinan una situación nueva para la 
teología cristiana de la creación. El nuevo interés por el hombre y la naturaleza 
hacen que la investigación del mundo visible se convierta en fin autónomo 
de la cultura del momento, dentro de una perspectiva que atribuye a todo lo 
natural un cierto valor de revelación. 


No ha de olvidarse que los dos principios básicos que posibilitan la ciencia mo- 
derna, a saber: la inteligibilidad y la contingencia del mundo creado, poseen raí- 
ces bíblicas. Si el mundo es inteligible puede ser investigado por la razón huma- 
na, y su carácter contingente justifica y exige la experimentación. 
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Las dificultades para la teología de la creación, derivadas de las nuevas cir- 
cunstancias científicas y culturales, proceden de que el cosmos comienza a 
ser considerado más como naturaleza que como criatura. Esto conduce en 
ocasiones a concepciones y sistemas que ven el mundo como un absoluto que 
se explica y se basta a sí mismo. 


+ «Naturaleza» designa ahora la totalidad de lo existente. Es un todo pode- 
roso y pleno. Esta visión de la realidad adopta versiones filosóficas (Spino- 
za), culturales (Goethe) y teológicas (deísmo), que suponen, en su conjun- 
to, un influjo negativo para la doctrina de la creación y suelen entrar en 
colisión con ella. 


+ La idea de la naturaleza como totalidad del ser material y sistema inde- 
pendiente constituido según leyes propias, lleva a entenderla como un 
gran mecanismo cuya grandiosidad radica en la absoluta regularidad y 
constancia de su funcionamiento. 


Todo el proceso del mundo material se reduce a trasmisiones mecánicas de mo- 
vimiento, determinadas por leyes rigurosas. Se acentúa la tendencia a reducir 
todo proceso natural a un proceso físico, todo lo físico a algo mecánico, y todo lo 
mecánico a lo matemático. La materia se concibe como una masa pasiva e inerte, 
de extensión infinitamente divisible, organizada accidentalmente y diferenciada 
en cuerpos individuales que cambian por medio del movimiento. 


10. Kant (1724-1804) 


El sistema filosófico de Kant ha determinado en gran medida el carácter re- 
duccionista de la teología protestante sobre la creación, y ha reforzado la ten- 
dencia de esta teología a considerar la doctrina de la creación del mundo por 
Dios como un artículo de fe secundario y en cierto modo religiosamente irre- 
levante. 


+ El mundo es una idea, es decir, una forma puramente mental (una repre- 
sentación de la totalidad) que excede las posibilidades de la experiencia y 
resulta por tanto racionalmente indemostrable en cuanto a su existencia 
real. 


El conocimiento relativo al mundo de los hechos observables pertenece a la esfera 
teórica. La razón práctica no se ocupa de hechos sino de valores morales, y juzga 
los actos concretos según criterios de validez universal. 


+ Dios es una idea (desde el punto de vista teórico), algo indemostrable. Se 
postula su existencia como garante de la conducta moral, pero excluye la 


posibilidad de relacionar a Dios con el ámbito de los hechos y aconteci- 
mientos sensibles. 


La filosofía kantiana elimina así a Dios del campo de la razón teórica (no hay 
verdad teórica sobre Dios ni posibilidad de ciencia sobre él) y disuelve la noción 
bíblica de creación, que se reserva únicamente para la exploración por las ciencias 
exactas. 


Estos esquemas de pensamiento han ejercido considerable influencia en la 
teología de los siglos XIX y XX, donde se afirma con gran frecuencia que la fe 
no guarda relación con el mundo (los hechos empíricos), y que la religión no 
es asunto de conocimiento sino de sentimiento. 


11. Schleiermacher (1768-1834) 


Fiel a la idea de que las proposiciones dogmáticas no dicen nada sobre los 
objetos de que tratan sino sobre nuestra experiencia de ellos, Schleiermacher 
construye una teología en la que los dogmas cristianos se conciben como mo- 
dificaciones de la conciencia creyente. 


La idea de Dios es la representación mental del modo ideal de ser que nuestro 
intelecto estructura mediante la categoría de unidad. La idea del mundo es la 
representación del modo real de ser que se estructura con la categoría de mul- 
tiplicidad. Dios y mundo son por lo tanto ideas perfectamente correlativas, 
que son captadas, junto con el yo, mediante el sentimiento. 


La realidad del mundo es puramente mental, y la asociación inseparable de las 
ideas de Dios y del mundo vacía de contenido la noción cristiana de creación. La 
distinción entre Dios y el mundo deviene aquí meramente funcional. Las teorías 
idealistas del mundo como un producto de la conciencia humana son utilizadas 
como base del voluntarismo extremo del ateísmo del siglo XIX, que considera 
la existencia de un mundo objetivo con leyes propias como límite a una libertad 
absoluta. 


12. Teología católica del siglo XIX. Scheeben (1835-1888) 


Especial interés reviste a finales del siglo XIX la doctrina sistemática sobre 
la creación de M.J. Scheeben (1835-1888). Este teólogo alemán unifica en su 
síntesis un marcado optimismo racional -que le lleva a afirmar la creación ex 
nihilo como axioma de una razón no oscurecida por prejuicios-, una excelente 
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fundamentación patrística y la perspectiva de fondo aportada por el orden 
sobrenatural. 


La creación es para Scheeben el fundamento del orden de los seres distribui- 
dos en grados distintos, donde el hombre, creado a imagen de Dios, perfeccio- 
na la condición y el ser que su naturaleza le asigna. La producción de las cosas 
se concibe por tanto como preparación de la elevación operada por la gracia 
salvadora. 


13. La teología protestante moderna 


La teología cristiana siempre ha experimentado la dificultad de compaginar 
la consistencia y la seriedad del mundo creado, puesto que Dios verdadera- 
mente no necesita del mundo. Esta tensión se acentúa aún más en la teología 
protestante, en donde la proclamación del señorío de Dios Creador implica la 
afirmación de la insignificancia y el vacío de todo lo creado. 


El pensamiento del gran teólogo calvinista suizo Karl Barth (1886-1968) es una 
muestra de estas dificultades y paradojas. 


Preocupado por superar el subjetivismo de Schleiermacher y crítico de la idea 
de mundo como simple correlato noético (cognoscitivo) de la idea de Dios, Barth 
acepta sin embargo la devaluación teológica que el sistema de Schleiermacher 
implica. 


La renuncia a un planteamiento ontológico de la teología de Barth agudiza el ol- 
vido teológico del misterio de la creación del mundo y del hombre. La fe en Dios 
Creador es un aspecto derivado y exigido de la fe en Jesucristo, pero la verdad de 
la creación no tiene consistencia por sí misma. 


Religión y mundo empírico no se consideran aquí mutuamente relacionados. La 
teología natural, que intenta conocer al Creador a partir de la criatura, resulta 
drásticamente excluida, así como todo conocimiento universalmente válido del 
mundo creado, conseguido desde una noción previa de creación. En la base de 
estas ideas se halla un decidido no a toda visión intelectual y teológica que intente 
establecer un marco común para considerar a Dios y al universo físico. La crea- 
ción se convierte así en un asunto teológicamente irrelevante. 


El luterano Paul Tillich (1886-1965), que ejerció su docencia en Alemania y 
posteriormente en Harvard y Chicago, representa una teología poderosamen- 
te influida por el idealismo alemán y el existencialismo de Martin Heidegger. 


Tillich niega que Dios sea intrínsecamente libre para crear, piensa que la creación 
es una suerte de destino divino y en definitiva no habla tanto de creación como 
de creatividad de Dios. Concibe el proceso creacional según una interpretación 
muy afín al gnosticismo. 


Otra interpretación existencial de la creación con ocasionales trazos gnósticos 
es la de Rudolf Bultmann (1884-1976), que reduce este artículo de la fe a una 
declaración sobre la dependencia del hombre con respecto a Dios. 


14. Concilio Vaticano | (1870) 


El capítulo primero de la Constitución dogmática sobre la fe católica lleva por 
título «Dios Creador de todas las cosas». Define la doctrina cristiana sobre 
Dios y la creación, a la vista de los errores modernos. El Concilio reafirma los 
siguientes puntos doctrinales: 


+ El mundo es distinto de Dios, que es su Creador. 


e Todo lo que existe en el orden material y espiritual fue creado por Dios de 
la nada, es decir, en la totalidad de lo producido. 


+ El universo es una obra excelente de un Dios bueno y sabio, que hizo todas 
las cosas con voluntad absolutamente libre. 


e Las cosas no son eternas, sino que han tenido un comienzo. 
+ Dios conserva y gobierna todo lo creado mediante su providencia. 


e El fin del universo es la gloria del Creador, que ha hecho el mundo para 
comunicar su bondad y sus perfecciones. 


15. Concilio Vaticano ll (1962-1965) 


En una perspectiva pastoral, presenta la teología de la creación como una teo- 
logía de la acción amorosa de Dios Trino; presenta la bondad del mundo crea- 
do, y de la actividad humana como perfección de la obra creadora. Se insiste 
en cuatro cuestiones: 


1. La creación como misterio. Presenta la obra creadora dentro de un marco 
de asombro religioso y creyente, que debe mover a la adoración y a la ala- 
banza. Apoyado en este misterio y sus insondables riquezas, el Concilio 
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señala pautas para desarrollar las relaciones que existen entre la teología y 
la ciencia. 


Visión cristocéntrica. El misterio de la creación es declarado por el Conci- 
lio bajo una perspectiva en la que Jesucristo ocupa el lugar central. 


Teología del hombre. El hombre es criatura de Dios y perfeccionador de 
la obra creadora. Frente a la ideología secularista se refuerza el carácter 
positivo y bueno de la creación. Se presenta una teología del trabajo, el 
cual es considerado como colaboración humana a la obra divina de la crea- 
ción y de la redención. Esto implica en la mente del Concilio una doctrina 
acerca de la autonomía de las realidades terrenas: el mundo goza de una 
autonomía querida por Dios, que toca al hombre descubrir y ordenar. 


Creación y escatología. Las relaciones entre el misterio de la creación y los 
acontecimientos finales del mundo (el eschaton) se establecen en torno a 
cuatro ideas centrales: 


- Jesucristo es el principio y el fin de la creación. 


- Dios conduce el mundo creado hacia la consumación final por medio 
de su providencia. 


- El mundo será renovado al fin de los tiempos, cuando lleguen los nue- 
vos cielos y la nueva tierra. 


- La espera de una tierra nueva y definitiva no debe debilitar los afanes 
legítimos para perfeccionar el mundo presente. 


16. Magisterio posconciliar 


El magisterio papal posterior al Concilio Vaticano II ha expuesto y desarrolla- 
do con gran frecuencia los aspectos principales de la doctrina sobre la creación. 


El Credo del Pueblo de Dios, publicado por Pablo VI en junio de 1968. 


Juan Pablo 11 dedicó una atención amplia a las enseñanzas sobre la crea- 
ción, donde destacan dos series de discursos, pronunciados en audiencias 
generales consecutivas, a finales de 1979, y en los primeros meses de 1986. 


Merece destacarse, sin duda, la relevancia que en la teología de Ratzinger, 
después Benedicto XVI, ha tenido el tema de la creación. 


+  Laencíclica Laudato si de Francisco supone también un punto importante 
en la enseñanza magisterial sobre algunos aspectos de la ecología, la visión 
y el cuidado de la creación. 


17. Desarrollo actual 
de la teología católica sobre la creación 


La teología actual considera la creación como un misterio central de la fe cris- 
tiana y una verdad fundamental en la cosmovisión creyente. Sin olvidar en 
ningún momento sus aspectos de racionalidad, la teología procura tener en 
cuenta la conexión de los dogmas y presenta consiguientemente la creación en 
sus relaciones con los misterios de la Trinidad, Jesucristo, Señor y Redentor, la 
Iglesia y la escatología. 


La mejor comprensión de los datos bíblicos ha configurado además una situa- 
ción nueva para esta teología, que puede mostrar una sólida base escriturísti- 
ca en tres asuntos de gran alcance, a saber: 


1) la importancia de la creación como tema bíblico fundamental, y no mera- 
mente subordinado en los libros sagrados a la perspectiva salvífica y a la 
Alianza; 


2) la presentación de la doctrina bíblica como fundamento necesario de una 
teología de la naturaleza y de una autonomía (ordenada a Dios) de las 
realidades materiales. 


3) la creación es la base de la vida humana y del trabajo de la criatura, imagen 
de Dios. La teología del trabajo se articula con una teología de la voca- 
ción que sitúa al hombre en este mundo con una tarea temporal, a la vez 
abierta a un destino eterno en Jesucristo. 
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Ejercicio 1. Vocabulario 


Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


* COSMOS - dualismo 

« Credo de los Apóstoles » albigenses y cátaros 

- gnosticismo - providencia 

» Didaché » teología de la cruz 

* arrianismo » idea (en Kant) 

analogía « conciencia creyente (en Schleierma- 
+ causas ejemplares cher) 

- concepción actualista » ontologismo 

« deísmo + panteísmo 

* monismo - eschaton 

+ acciones trinitarias ad extra « autonomía de las cosas creadas 


Ejercicio 2. Guía de estudio 


Contesta a las siguientes preguntas: 


— 


¿Cuáles son las principales ideas sobre el cosmos en el pensamiento griego? 


¿Cómo y en qué sentido fue posible servirse de la filosofía griega para formular 
y explicar la doctrina bíblica — cristiana sobre la creación? 


¿Qué dificultades existían para referirse a Cristo en la creación en los primeros 
credos? 


¿Qué novedades y/o precisiones se definen en los concilios de Nicea y Cons- 
tantinopla? 

Resume las principales tesis de san Agustín acerca de la creación. 

¿Cómo renueva o reorienta santo Tomás el pensamiento agustiniano sobre la 
creación? 

¿En que sentido entre el llamado pensamiento moderno en colisión con la doc- 
trina sobre la creación? 


¿Qué problemas de fondo encuentra la teología protestante al abordar la crea- 
ción? 


9. Comparar los modos de abordar y de profundizar en la doctrina sobre la crea- 
ción de los dos concilios Vaticanos. 


10. ¿Qué elementos o aspectos de la doctrina sobre la creación es necesario aten- 
der y explicar de modo especial en el entorno cultural actual? 


Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 


Firmemente creemos y simplemente confesamos, que uno solo es el verdadero Dios, 
eterno, inmenso e inconmutable, incomprensible, omnipotente e inefable, Padre, Hijo 
y Espíritu Santo: Tres personas ciertamente, pero una sola esencia, sustancia o naturale- 
za absoluta-mente simple. El Padre no viene de nadie, el Hijo del Padre solo, y el Espíritu 
Santo a la vez de uno y de otro. Sin comienzo, siempre y sinfín, el Padre engendra, el 
Hijo nace y el Espíritu Santo procede: con- sustanciales, co-iguales, co-omnipotentes y 
coeternos; un solo principio de todas las cosas; Creador de todas las cosas, de las visi- 
bles y de las invisibles, espirituales y corporales; que por su omnipotente virtud, desde 
el principio del tiempo, creó de la nada a una y otra criatura, la espiritual y la corporal, 
es decir, la angélica y la mundana, y después la humana, como común a las dos esferas 
de lo real por estar compuesta de espíritu y de cuerpo. Porque el diablo y demás de- 
monios, por Dios ciertamente fueron creados buenos por naturaleza; mas ellos, por sí 


mismos, se hicieron malos. 


IV Concilio de Letrán, D. 428 


Desde sus comienzos, la fe cristiana se ha visto confrontada a respuestas distintas de 
las suyas sobre la cuestión de los orígenes. Así, en las religiones y culturas antiguas 
encontramos numerosos mitos referentes a los orígenes. Algunos filósofos han dicho 
que todo es Dios, que el mundo es Dios, o que el devenir del mundo es el devenir 
de Dios (panteísmo); otros han dicho que el mundo es una emanación necesaria de 
Dios, que brota de esta fuente y retorna a ella ; otros han afirmado incluso la existencia 
de dos principios eternos, el Bien y el Mal, la Luz y las Tinieblas, en lucha permanente 
(dualismo, maniqueísmo); según algunas de estas concepciones, el mundo (al menos 
el mundo material) sería malo, producto de una caída, y por tanto que se ha de recha- 
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zar y superar (gnosis); otros admiten que el mundo ha sido hecho por Dios, pero a la 
manera de un relojero que, una vez hecho, lo habría abandonado a él mismo (deísmo); 
otros, finalmente, no aceptan ningún origen transcendente del mundo, sino que ven 
en él el puro juego de una materia que ha existido siempre (materialismo). Todas estas 
tentativas dan testimonio de la permanencia y de la universalidad de la cuestión de los 
orígenes. Esta búsqueda es inherente al hombre. 


Catecismo de la Iglesia Católica, 285 


Loado seas por toda criatura, mi Señor, 
y en especial loado por el hermano Sol, 
que alumbra, y abre el día, y es bello en su esplendor 
y lleva por los cielos noticia de su autor. 


Y por la hermana agua, preciosa en su candor, 
que es útil, casta, humilde: ¡loado mi Señor! 


Y por la hermana tierra que es toda bendición, 
la hermana madre tierra, que da en toda ocasión 
las hierbas y los frutos y flores de color, 

y nos sustenta y rige: ¡loado mi Señor! 


Servidle con ternura y humilde corazón, 
agradeced sus dones, cantad su creación. 


Las criaturas todas, load a mi Señor. Amén. 


SAN FRANCISCO DE Asís, Cántico de las criaturas 


TEMA 


¿QUÉ ES LA CREACIÓN? 


El mundo no es lo último y lo supremo, sino creación, es decir, obra di- 
vina. El mundo reposa sobre la sabiduría de Dios y sobre su potencia 
creadora. Es verdadera y auténtica realidad, pero realidad creada. No 
se pertenece a sí mismo ni es absolutamente autónomo, sino que es 
propiedad y dominio de Dios. Dios es absolutamente transcendente al 
mundo. El mundo no se identifica con Dios, ni es parte suya, es creación 
de Dios. Crear significa que Dios produce la totalidad de lo que existe. Al 
crear, se produce un paso absoluto, sin nada previo, del no-ser al ser. Es 
una acción que solo Dios puede llevar a cabo. 


1. EL ACTO CREADOR. La creación no es una generación +» 1.1. El Creador no 
sufre cambio o modificación alguna por el hecho de crear + 1.2. Lo creado es real 
y completamente distinto del Creador + 1.3. Lo creado es totalmente puesto en el 
ser + 2. LA CONDICIÓN CREATURAL DEL MUNDO Y DEL HOMBRE - 3. LA 
CREACIÓN, OBRA DETODA LATRINIDAD + 4. CREACIÓN Y REDENCIÓN 


1. El acto creador 


La idea cristiana de creación es una idea precisa. Se refiere al acto por el que 
Dios produce la totalidad de lo que existe. La doctrina de la creación establece 
la relación correcta entre Dios y el mundo. 


Hay autores que a lo largo de la historia del pensamiento han imaginado que 
Dios y el mundo son la misma realidad (estoicos, monismo de Spinoza en el siglo 
XVII, etc.). Otros piensan que son cosas diferentes, pero afirman que el mundo es 
una emanación necesaria de Dios (emanatismo mítico, en el que el mundo se for- 
ma materialmente a partir del ser divino o de alguna de sus partes, o emanatismo 
filosófico, más depurado, de tipo neoplatónico, según el cual el mundo mantiene 
respecto a Dios una relación necesaria y atemporal de dependencia). 


La teología cristiana afirma que la creación es un acto divino que implica una 
innovación radical y absoluta: la novedad del ser. La creación se define como 
la producción del ser entero de las cosas. La creación por Dios es así una ver- 
dad religiosa de gran alcance y simultáneamente una categoría ontológica 
que nos pone en contacto directo con el gran misterio del ser y su causa última. 


+ La creación no es una generación. 


- La generación en el orden creado es un proceso (cosmológico y empí- 
rico) muy diferente a la creación. En aquélla hay un ser generante que 
comunica su propia naturaleza al ser generado, pero no produce abso- 
lutamente al nuevo ser, como sucede en la creación. 


- La generación confiere una forma, pero presupone una materia. Es una 
mutación que tiene como término final una nueva realidad. 


- La creación es mucho más perfecta que la generación, porque tiene 
como término final todo el ser de la cosa creada, y no implica ningún 
movimiento. 


El acto de la creación encierra tres aspectos básicos: 


1.1. El Creador no sufre cambio o modificación alguna por el hecho de crear 


Dios, al crear, no pierde ni adquiere ninguna perfección. El ser divino no es 
afectado por la creación. Se trata de una verdad cristiana que tiene que ver con 
el carácter inmutable de Dios. 


El neoplatonismo percibió, desde su punto de vista filosófico, la importancia de 
este principio y lo formuló al afirmar que el principio originario de todos los seres 
permanece sin alteración alguna en su emanación productora de la realidad. El 


Ser superior nada pierde ni gana al producir el ser inferior, como nada pierde el 
hombre de sí mismo al proyectar su sombra sobre la tierra. 


La teología cristiana ha expresado esta característica del acto creador median- 
te la afirmación de que la actividad creadora no añade nada a Dios y solo es 
algo real en nosotros: la condición o relación creatural de dependencia. Es en 
el ser creado una relación real al Creador como al principio y origen de su ser, 
junto a otras manifestaciones de composición en la estructura íntima de éste. 


1.2. Lo creado es real y completamente distinto del Creador 


La creación implica que el Creador y la criatura pueden considerarse ambos 
bajo la noción analógica de ser (pues la criatura posee un ser participado); 
pero no tiene, sin embargo, una comunidad de ser con Dios: no están en el 
mismo plano del ser. La idea de creación refleja la diferencia absoluta entre 
Creador y criatura que tiene lugar en la realidad. 


+ La teología de Santo Tomás de Aquino se apoya en la idea de participa- 
ción para formular el concepto de creación. El santo entiende por partici- 
par el poseer de modo limitado e imperfecto algo que se halla en otro de 
modo total, ilimitado y perfecto. Distingue la participación predicamental 
y trascendental. 


a) En la participación predicamental-unívoca todos los participantes poseen la 
misma formalidad según todo su contenido esencial, de modo que el participado 
no existe en sí, sino únicamente en los participantes. Cada hombre, por ejemplo, 
participa de la humanidad, y ésta no existe en sí fuera de los hombres, y en cada 
hombre se encuentra según todo su contenido esencial. 


b) La participación trascendental es precisamente la de la criatura respecto del 
Creador, que como es el Ser por esencia posee todas las perfecciones. Junto al 
Ser plenamente perfecto se hallan otros seres con diversos grados de perfección. 
Todos ellos son seres, pero no son el Ser. Tienen el acto de ser, pero no son el acto 
de ser. Estos seres que son, sin ser el Ser, tienen un ser participado. 


+ En la creación existe una situación de dependencia causal fundamental, 
en la que la causa es Dios (ser por esencia) y el efecto es la criatura (ser por 
participación). 

+ El término de la creación es que las criaturas participen en el esse (ser, acto 
de ser) gracias a lo cual son en acto. 


El esse es para Tomás de Aquino energía radical y perfección suprema. solo Dios 
es el esse, es decir, el acto de todos los actos, el único que se impone en su pura 
realidad sin límite. Porque el esse no tiene una esencia que lo circunscriba. La 
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criatura, por el contrario, tiene el esse, y no existe a secas, sino de un modo deter- 
minado, es decir, limitado por una esencia. 


+ La noción de participación implica la total dependencia de la criatura res- 
pecto a Dios. Dios es divino y la criatura no lo es. Una vez creada, la cria- 
tura disfruta de realidad ontológica aparte, aunque no al margen, de Dios, 
y puede decirse, por tanto, que mantiene una existencia propia que la hace 
radicalmente distinta del Creador. 


e Dios y la criatura no se confunden. Dios al crear no disminuye ni aumen- 
ta su ser, de suyo Infinito. Por ello, una de las afirmaciones centrales de la 
doctrina cristiana de la creación consiste en proclamar la trascendencia de 
Dios y el carácter limitado de la criatura. La causa universal o primera, 
que es Dios, vive y actúa a un nivel trascendente y en un plano muy dife- 
rente al que ocupa la criatura, que es causa segunda o categorial. 


Como Creador, Dios está en cierto modo fuera de la creación, y la creación está 
fuera de Dios. También puede afirmarse que, en virtud de su poder creador, Dios 
está en la creación y la creación está en Él. Pero esta singular inmanencia de Dios 
en la creación no menoscaba lo más mínimo la trascendencia que le es propia con 
relación a todo lo que recibe su existencia de Él. Porque cuando se dice que Dios 
está en todas las cosas no se afirma que el mundo sea algo así como el cuerpo de 
Dios. 


+  Lapresencia de Dios en las criaturas es una presencia de inmensidad, con 
tres aspectos que nos autorizan a decir que Dios se encuentra presente en 
todos los seres creados, siguiendo a S. Gregorio, por esencia, presencia y 
potencia. 


Explica Sto. Tomás: «Dios está en todos los seres por potencia, porque todo está 
sometido a su poder. Está por presencia, porque todo está patente y como desnu- 
do a sus ojos. Está por esencia, porque actúa en todos como causa de su ser» ($. 
Th, L q.8, a.3). 


Es globalmente una presencia esencial o fundante, es decir, de fundamenta- 
ción total del ser de la criatura por parte del Ser creador. Esta presencia divina 
no solo no implica panteísmo o identificación monista entre el Ser y los seres, 
sino que supone, por el contrario, el máximo de distinción entre Dios y el 
mundo creado. 


Se puede afirmar que la presencia de Dios en la criatura es semejante a la presen- 
cia del fuego que comunica calor a un objeto. El calor del objeto no es lo mismo 
que el fuego que lo origina, pero si ese fuego desaparece, desaparecería también 
el calor del objeto. 


1.3. Lo creado es totalmente puesto en el ser 


La creación cristiana excluye toda materia preexistente o informe, o materia 
prima con la que Dios modelaría el mundo. Cuando hablamos de que Dios 
crea el mundo a partir de la nada o del no-ser queremos decir, que no existe 
materia anterior como presupuesto creativo. Nos referimos a la ausencia de 
toda con-causa. 


Usamos un lenguaje de mutación y de movimiento porque nos faltan expresiones 
para formular ese acto único y singularísimo que es la creación. 


2. La condición creatural del mundo y del hombre 


El mundo no es naturaleza entendida como algo último y supremo, sino crea- 
ción, es decir, obra divina. El mundo reposa sobre la sabiduría de Dios y so- 
bre su potencia creadora. Es verdadera y auténtica realidad, pero realidad 
creada. No se pertenece a sí mismo ni es autónomo, sino que es propiedad y 
dominio de Dios. El mundo lleva por tanto necesariamente un sello creatural 
que afecta a su naturaleza y composición íntimas, y que entraña una serie de 
consecuencias. 


+ Las cosas creadas, en primer lugar, pueden compararse a Dios como lo 
fabricado a su artífice o productor, porque tanto las cosas creadas como las 
cosas fabricadas proceden de un plan o designio. Se dice por eso que las 
criaturas proceden de Dios según el conocimiento y la intelección divinos. 


Esto significa principalmente que el hombre se encuentra y vive en el mundo con 
una naturaleza que le ha sido dada, sin que él la haya solicitado ni diseñado. De 
modo que naturaleza humana y condición creatural se identifican. Sin condición 
creatural no podría hablarse de una naturaleza humana estable e igual a sí misma. 


+ La mente humana no es capaz de penetrar completamente la realidad, por- 
que ha sido ideada y producida por un intelecto mayor que el nuestro y 
posee entonces un carácter misterioso e inabarcable. La mente humana 
no puede sondear el abismo del ser, ni tampoco comprender satisfactoria- 
mente el patrón divino que se refleja en las cosas. Los aspectos últimos de 
éstas nos son desconocidos. 


+ Así como la naturaleza de las cosas se fundamenta en un conocimiento 
creador, su contingencia (no son necesariamente, podían no ser) nos habla 
también de una voluntad creadora libre. Si el designio intelectual creador 
explica la cognoscibilidad de las cosas y su relativa trasparencia al intelec- 
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to humano, la voluntad creadora origina en ellas la bondad como aspecto 
esencial de su ser. 


En el caso del hombre, la condición creatural produce en él un ímpetu o movi- 
miento irresistible hacia su plenitud y la consecución de su fin, tal como ha sido 
querido y trazado por el Creador. El fin último del hombre se halla íntimamente 
relacionado con la dinámica de la naturaleza que ha recibido de Dios. 


e En virtud de su naturaleza creada, el hombre no puede querer otra cosa 
que ser feliz. Desea naturalmente la felicidad, es decir, la desea por natura- 
leza y no en virtud de una propia decisión que hubiera podido ser de otro 
modo. El deseo de felicidad forma parte de nuestra condición creatural. 


3. La creación, obra de la Trinidad 


Como toda actividad divina hacia afuera (ad extra) -diferente de las dos pro- 
cesiones divinas, que son inmanentes y necesarias- la creación es un acto libre 
de Dios, y común por lo tanto a las tres personas. 


El segundo concilio de Constantinopla, celebrado en el año 553, enseña: «Uno 
solo es Dios y Padre, de quien todo procede; y un solo Señor Jesucristo, por quien 
todas las cosas han sido hechas; y un solo Espíritu Santo, en quien todas las cosas 
existen» (D. 213). La doctrina se expresa en términos rigurosamente bíblicos, que 
recuerdan el texto paulino de 1 Co 8, 6, si bien San Pablo no menciona al Espíritu 
Santo. 


En la mayoría de los símbolos de fe antiguos, la creación suele atribuirse al 
Padre, que es fuente y origen de la Trinidad. «Creo en un solo Dios, Padre to- 
dopoderoso, Creador del cielo y de la tierra». No se dice, sin embargo, que la 
creación sea propia o exclusiva del Padre. Sencillamente, se le atribuye como 
una apropiación justificada por el hecho de que el Padre no tiene ni recibe el 
poder de otro. Pero no se excluye con ello la afirmación del poder creativo de 
las otras dos personas. 


Es el mismo proceder teológico por el que se atribuye la redención al Hijo, 
única persona divina que se ha encarnado para salvar a los hombres, y la 
santificación al Espíritu Santo, que actúa de modo especial desde Pentecostés. 


+ El papel creativo del Hijo aparece formulado en las epístolas de San Pa- 
blo, el Evangelio de San Juan y la Carta a los Hebreos. 


San Pablo habla de Jesucristo mediador, principio, centro y fin de la creación. El 
texto de 1 Co 8, 6 atribuye la acción creadora tanto al Padre como al Hijo Cfr. Col 
1, 15-17. San Juan se refiere expresamente, en el prólogo del cuarto Evangelio, a la 


palabra creadora, es decir al Verbo de Dios «por el que se hizo todo». La Carta a 
los Hebreos relaciona al Verbo preexistente con el origen de todas las cosas: «Dios 
hizo los mundos por medio del Hijo». 


e La condición y el poder creadores del Espíritu Santo se testimonian en la 
Sagrada Escritura y se recogen con gran amplitud en la tradición patrísti- 
ca, que suele apoyarse en ellos para comentar la divinidad del Paráclito. 
Ocupan asimismo un lugar destacado en la liturgia. 


Los himnos Veni creator Spiritus (siglo IX) y Veni Sancte Spiritus (siglo XIII) afir- 
man vigorosamente la acción creadora del Espíritu divino. 


+ La unidad que existe entre creación y redención, gracias precisamente a 
la operación del Espíritu Santo, que origina, mantiene y consuma todas las 
cosas creadas, ayuda a comprender la creación como obra unitaria de la 
Trinidad. 


e La unidad de la actividad de Dios ad extra radica en la esencia divina, que 
es común a las tres personas. 


«Crear, es decir, producir el ser de las cosas, conviene a Dios por razón de su 
ser, que es su misma esencia, la cual es idéntica en las tres divinas personas. Por 
consiguiente, crear no es principio de alguna persona, sino algo común a toda la 
Trinidad» S. Th,, 1, 45, 6. 


+ La unidad de la acción creadora se explica también porque las personas 
divinas poseen un mismo pensar, amar y hacer. Dado que Dios es amor, 
luz y vida, el amor omnipotente que existe como Padre, Hijo y Espíritu 
Santo, crea las cosas según un designio impregnado de bondad, expresado 
por el Padre en el Hijo y comunicado por ambos al Espíritu Santo. 


Puede decirse que en todas las criaturas se manifiesta una cierta representa- 
ción de la Trinidad a modo de huella o vestigio, porque en cada una de ellas 
existe algo que es preciso conectar con la Trinidad divina como a su causa. 


Este hecho no significa, sin embargo, que las criaturas sean símbolos de Dios tri- 
no, o que no tengan un ser y una causalidad propios. No son reflejos directos de 
Dios ni teofanías de la divinidad, como podría afirmar una concepción panteísta. 


4. Unidad de creación y redención 


Los misterios de la creación y de la redención son inseparables en la doctrina 
y en la cosmovisión cristianas. Para la fe cristiana, ambas verdades reveladas 
constituyen dos centros de una misma concepción dogmática. 
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Si la creación fundamenta o funda el ser de las cosas, la redención funda su 
regeneración y su sentido último. No puede existir de hecho en el cristianismo 
una fe coherente en la redención que no sea al mismo tiempo fe en la creación. 
La unidad de creación y redención no es solo la de dos hechos sucesivos me- 
ramente coordinados. Han de verse, por el contrario, como dos partes consti- 
tutivas e íntimamente relacionadas de un solo y único plan divino. Ésta es la 
perspectiva del Antiguo Testamento. 


En el salmo 74, 12, por ejemplo, leemos: «Pero Dios es nuestro Rey desde antaño, 
el que obra la salvación en la tierra. Tú dividiste el mar con tu poder, quebraste las 
cabezas de los monstruos marinos... Tú fijaste todos los confines de la tierra. Tú 
ordenaste el verano y el invierno». O en ls 44,24: «Pues Yo soy el Señor, tu Dios, el 
que agita el mar y se embravecen sus olas. El Señor de los ejércitos es su nombre. 
Puse mis palabras en tu boca, y te amparé a la sombra de mi mano, cuando exten- 
día los cielos y asentaba la tierra, y decía a Sión: Tú eres mi pueblo». 


En el Nuevo Testamento, destaca el prólogo del cuarto Evangelio, que es 
como un esbozo de la historia de la salvación, en el que la Palabra hecha carne 
aparece como mediadora de la creación. Cristo es al mismo tiempo Redentor 
y Palabra creadora. La función cósmica del Hijo había sido ya expresada por 
San Pablo, que en Col 1, 14 habla de una doble relación de Cristo con el mun- 
do, y por tanto de la unidad de creación y redención. 


La liturgia de la Iglesia se hace eco con gran frecuencia de la unidad creación- 
redención. 


«Te alabamos, Padre Santo/ porque eres grande/ porque hiciste todas las cosas 
con sabiduría y amor./ A imagen tuya creaste al hombre y le encomendaste el 
universo entero/ para que, sirviéndote solo a ti, su Creador/ dominara todo lo 
creado/ y, cuando por desobediencia perdió tu amistad,/ no lo abandonaste al 
poder de la muerte/ sino que, compadecido, tendiste la mano a todos/ para que 
te encuentre el que te busca. / Reiteraste, además, tu alianza a los hombres/ por 
los profetas los fuiste llevando con la esperanza de salvación/ y tanto amaste al 
mundo, Padre Santo/ que, al cumplirse la plenitud de los tiempos/ nos enviaste 
como salvador a tu único Hijo...» (Plegaria Eucarística IV). 


Deben establecerse, por lo tanto, tres afirmaciones teológicas centrales: 


1. La redención no es un simple añadido a la creación por parte de Dios, 
como si el pecado le hubiera sorprendido y alterado sus planes. La unidad 
del designio divino global solo se respeta si el misterio de la redención, 
revelado en la «plenitud del tiempo» (Gal 4, 4), se encuentra ya presente en 
el plan creador de Dios, de modo que con la creación, Dios apunta ya hacia 
la redención. 


2. Intima conexión. Si creación y redención no se conectan interiormente po- 


dría parecer que la redención viene a ser como una descalificación de la 
creación, como si Dios se corrigiera a sí mismo. 


Una concepción meramente sucesiva de los dos misterios abriría una fisura que 
ofrecería cierta base a la idea gnóstica de una oposición entre actividad creadora 
y actividad redentora. La catástrofe del pecado habría herido de muerte a la crea- 
ción, y la redención no podría entenderse como una renovación o elevación del 
mundo creado, sino como la creación de un mundo nuevo y distinto del primero. 


La creación misma contiene aspectos salvíficos. El fin de la creación no 
es solo manifestar las perfecciones divinas. La actividad salvadora de Dios 
no comienza después de la caída original, de modo que lo ocurrido antes 
de ella no tenga sentido e intención salvíficos. La creación es el primer 
acontecimiento salvífico. 


En el Pentateuco, la historia de la Salvación, y en concreto la historia desde Abra- 
ham hasta la conquista de la tierra prometida, comienza con el relato de la crea- 
ción. 

La creación como acontecimiento salvífico primero alcanza su culminación en 
la Alianza. El vínculo creación-redención ilumina importantes aspectos de la fe 
cristiana, tales como el misterio de la ordenación de la naturaleza a la gracia en 
el mundo y en el hombre, y la existencia de un único fin -sobrenatural- para la 
persona humana. 


Ejercicio 1. Vocabulario 


Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


» emanatismo - inmanencia / trascendencia 
+ acto de ser + presencia de inmensidad 

. esse / ens * CON-Causa 

- generación - adextra 

* Nous - contingencia 

« trascendencia de Dios « procesiones divinas 

. participación » apropiación (trinitaria) 


» categorial * fin sobrenatural de la persona humana 
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Ejercicio 2. Guía de estudio 


Contesta a las siguientes preguntas: 


= 


¿Qué es el acto creador? 

2. ¿Cómo explica santo Tomás el concepto de participación? 

3. ¿Cómo explicarías las semejanzas y diferencias entre criatura y Creador? 
4. Discutir las siguientes afirmaciones: 

a) Dios crea necesariamente. 

b) Dios y las criaturas son en el mismo sentido. 

c) Las criaturas tienen su ser pleno y autónomo. 

¿Cómo está presente Dios en las criaturas? 

¿Qué consecuencias se derivan de la condición creatural del hombre? 


Explica cómo y por qué la creación es obra de la Trinidad. 


e 312 Y 


Explica y razona las relaciones entre creación y redención. ¿Por qué el gnosti- 
cismo las contrapone? 


Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 

Creemos que Dios no necesita nada preexistente ni ninguna ayuda para crear (cf. Con- 
cilio Vaticano |: DS 3022). La creación tampoco es una emanación necesaria de la subs- 
tancia divina (cf. ibíd., 3023-3024). Dios crea libremente «de la nada» (Concilio de Letrán 
IV: DS 800; Concilio Vaticano |: ibíd., 3025): «¿Qué tendría de extraordinario si Dios hu- 
biera sacado el mundo de una materia preexistente? Un artífice humano, cuando se le 
da un material, hace de él todo lo que quiere. Mientras que el poder de Dios se muestra 
precisamente cuando parte de la nada para hacer todo lo que quiere» (San Teófilo de 
Antioquía, Ad Autolycum, 2,4: PG 6, 1052). 


Catecismo de la Iglesia Católica, 296 


Dios es el Señor soberano de su designio. Pero para su realización se sirve también del 
concurso de las criaturas. Esto no es un signo de debilidad, sino de la grandeza y bon- 
dad de Dios todopoderoso. Porque Dios no da solamente a sus criaturas la existencia, 


les da también la dignidad de actuar por sí mismas, de ser causas y principios unas de 
otras y de cooperar así a la realización de su designio. 


Catecismo de la Iglesia Católica, 292 


El Padre Eterno, por una disposición libérrima y arcana de su sabiduría y bondad, creó 
todo el universo, decretó elevar a los hombres a participar de la vida divina, y como 
ellos hubieran pecado en Adán, no los abandonó, antes bien les dispensó siempre los 
auxilios para la salvación, en atención a Cristo Redentor, «que es la imagen de Dios in- 
visible, primogénito de toda criatura» (Col 1,15). A todos los elegidos, el Padre, antes de 
todos los siglos, «los conoció de antemano y los predestinó a ser conformes con la ima- 
gen de su Hijo, para que éste sea el primogénito entre muchos hermanos» (Rm 8,29). Y 
estableció convocar a quienes creen en Cristo en la santa Iglesia, que ya fue prefigurada 
desde el origen del mundo, preparada admirablemente en la historia del pueblo de 
Israel y en la Antigua Alianza [1], constituida en los tiempos definitivos, manifestada 
por la efusión del Espíritu y que se consumará gloriosamente al final de los tiempos. 
Entonces, como se lee en los Santos Padres, todos los justos desde Adán, «desde el 
justo Abel hasta el último elegido» [2], serán congregados en una Iglesia universal en la 
casa del Padre. Vino, por tanto, el Hijo, enviado por el Padre, quien nos eligió en El antes 
de la creación del mundo y nos predestinó a ser hijos adoptivos, porque se complació 
en restaurar en El todas las cosas (cf. EF1,4-5 y 10). 


Lumen gentium, nn. 2-3 
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TEMA 


PROPIEDADES DEL ACTO 
CREADOR DE DIOS 


La creación sucedió «al principio», es decir en el comienzo absoluto de 
las cosas, «antes» de que existiera algo. Esta concepción bíblica se opo- 
ne a toda interpretación mítica y excluye la interpretación simbólica de 
la creación (en un espacio y tiempo primordial). La creación es «de la 
nada», no tiene materia previa. El acto creador de Dios discurre sin opo- 
sición, no es una lucha ni una tensión que supera obstáculos, no supone 
tensión ni esfuerzo. Tampoco es un proceso mecánico o un desarrollo de 
fuerzas anónimas. La creación es un acto personal, libre y soberano de 
Dios, que da comienzo a un mundo real. 


1. LA CREACIÓN, ACTO LIBRE DE DIOS + 1.1 Libertad divina + 1.2 Causa 
ejemplar y plan creador + 2. CREACIÓN EX NIHILO + 2.1. La expresión ex ni- 
hilo en la Escritura y la Tradición + 2.2. Producción de la totalidad del ser + 2.3. 
Noción religiosa y metafísica, no empírica +  2.4.Sin intermediarios + 2.5. Con- 
servación del mundo + 3. LA CREACIÓN EN EL TIEMPO ¿Podría haber sido 
eterna la creación? - 4. LA CREACIÓN PARA LA GLORIA DE DIOS. El sentido 
último del universo. La gloria de Dios + + Todas las criaturas manifiestan las per- 
fecciones divinas. El hombre debe dar gloria a Dios consciente y voluntariamente. 
Jesucristo es la suprema Revelación de la gloria de Dios + 5. GLORIA DE DIOS Y 
FELICIDAD HUMANA. La felicidad del hombre se incluye en la gloria de Dios. El ser 
humano no debe nunca ver a Dios como un competidor 


1. La creación, acto libre de Dios 


1.1. Libertad divina 


Las cosas creadas no derivan de Dios necesariamente; ni emanan del ser divi- 
no como el rayo de luz deriva del sol o el manantial brota de la fuente. Nada 
hay fuera de Dios ni dentro de Él que le obligue a crear. La libertad del acto 
creativo es una consecuencia directa de la trascendencia divina y de la dis- 
tinción radical entre Dios y el mundo. Dios no necesita del mundo para ser 
Dios, y el atributo de Creador no pertenece a la esencia de la divinidad, como 
pertenecen, por ejemplo, otros atributos entitativos (simplicidad, santidad, in- 
mutabilidad, eternidad, bondad, etc.) y operativos (sabiduría, amor, justicia, 
etcétera). 


El mundo existe porque Dios quiere. Pudo no haberlo querido. Pudo haber 
querido este mundo u otro diferente. La creación es un regalo de Dios y una 
manifestación libre de su bondad y de su amor. 


La Iglesia comienza a insistir de manera expresa en la libertad de Dios al crear con 
motivo de la controversia arriana en el siglo IV. Cuando establece la diferencia 
entre el modo de proceder del Hijo y el modo de originarse el mundo, se refiere 
al Hijo con la fórmula «engendrado, no creado» (genitum, non factum), para indi- 
car que, mientras la generación del Hijo por el Padre es una procesión eterna y 
necesaria, la producción del mundo es, en cambio, voluntaria y libre. El Concilio 
Vaticano 1 (1869-1870) afirma que Dios llevó a cabo la creación del mundo con 
«decisión absolutamente libre» (libérrimo consilio) D. 1783. 


La Sagrada Escritura sugiere en todo momento la soberanía y libre iniciativa 
de Dios en el momento de producir el mundo y de crear al hombre. 


- Dios llama a las cosas a la existencia mediante su Palabra. «Dijo Dios: «Haya 
luz» y hubo luz» (Gn 1, 3). «...él lleva la cuenta de las estrellas y llama a cada 
una por su nombre» (Sal 147, 4). El libro de la Sabiduría afirma que Dios ha 
hecho todas las cosas con su Palabra (cfr. 9, 1). 


- La deliberación descrita en Gn 1, 26, con motivo de la creación del ser humano, 
sugiere poderosamente una decisión divina personal, al margen de cualquier 
tipo de necesidad. 


- También el hecho de que Dios establezca libre y graciosamente su alianza con 
los hombres, parece señalar a la creación, que es presupuesto de la alianza, 
como un acto divino libre. La total gratuidad con la que Dios actúa en la his- 
toria de la salvación, usando de misericordia hacia quienes desea (cfr. Rm 9), 
debe proyectarse también sobre la creación del mundo. 
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76 Si Dios actúa libremente al crear el mundo. Por tanto, no puede sostenerse la 
llamada teoría del optimismo absoluto, que dice que éste es el mejor de los 
mundos posibles. 


Este argumento aplica a Dios consideraciones que solo son verdad en el hombre. 
La criatura humana, sujeta por naturaleza a incesante cambio y perfeccionamien- 
to, prefiere siempre lo mejor a lo menos bueno, porque cuanto mejor sea una cosa, 
en mayor grado contribuirá a su perfección. Pero Dios no puede experimentar 
perfeccionamiento alguno, y además no necesita optimizar su obra creadora se- 
gún supuestos criterios de perfección. La idea del mundo mejor posible implica, 
de otro lado, una contradicción, porque siendo un mundo finito, siempre podría 
haber uno más perfecto. 


Pero es propio de la fe cristiana una visión optimista y positiva respecto al 
mundo creado por Dios. 


Es decir, el universo es una obra divina y en su realización corresponde perfecta- 
mente a lo que Dios ha querido hacer. Dios no ha tenido que superar obstáculos, 
ni que afrontar riesgos al producir el mundo tal como lo ha deseado. La idea 
ejemplar divina ha sido llevada a cabo magistralmente, y el mundo exhibe exacta- 
mente el grado de perfección que Dios ha querido comunicarle. Dios ha ordenado 
las criaturas del modo más adecuado a su naturaleza y a su fin. 


Decir que el universo es una obra excelente de Dios significa afirmar que las 
cosas creadas tienen un sentido, tanto en su individualidad como en su con- 
junto. 


1.2. Causa ejemplar y plan creador 


La libertad de Dios supone que existe en la mente divina un modelo o causa 
ejemplar de la creación. El libro de los Proverbios lo sugiere cuando habla de 
la Sabiduría creadora con las siguientes palabras: 


«Desde la eternidad fui formada, desde el comienzo, antes que la tierra. Cuando 
no existían los océanos fui dada a luz, cuando no había fuentes repletas de agua. 
Antes que se asentaran los montes, antes que las colinas fui dada a luz. Aún no 
había hecho la tierra ni los campos, ni el polvo primero del mundo. Cuando asen- 
taba los cielos, allí estaba yo, cuando fijaba un límite a la superficie del océano, 
cuando sujetaba las nubes en lo alto, cuando consolidaba las fuentes del océano, 
cuando ponía su límite al mar para que las aguas no lo traspasaran, cuando fijaba 
los cimientos de la tierra, yo estaba como artífice junto a Él» (Pr 8, 23-30). 


La creación se lleva a cabo por Dios conforme a una deliberación, un propósi- 
to, una intención y un modelo. 


Dice el Concilio Vaticano l: «Dios, para manifestar su perfección mediante los 
bienes que derrama en las criaturas, creó de la nada con decisión (o designio) 
absolutamente libre tanto la criatura espiritual como la material» (D. 1783). 


El designio o plan creador se contiene en las ideas divinas eternas, que son 
por lo tanto la causa ejemplar de la creación. La causa ejemplar se incluye 
dentro de la causa eficiente (la forma o idea según la cual se produce una 
cosa). Es la idea o arquetipo que el agente tiene en cuenta para hacer su obra. 
No es un modelo externo sino interior. 


El hecho de que Dios sea la causa ejemplar de la creación nos permite hablar 
de una relativa semejanza entre el Creador y las criaturas. Podemos conocer 
a Dios por medio de lo que ha creado, y predicar en grado máximo del Ser 
divino las perfecciones que advertimos en las criaturas. 


La unidad de las ideas en la mente de Dios supone un plan creador, un diseño 
eterno. Esto también implica que el entero mundo creado constituye un cos- 
mos, es decir, una totalidad de seres que responde a un plan de conjunto. Es 
un cosmos que se halla penetrado de racionalidad y sentido, porque Dios no 
actúa de modo arbitrario o extravagante. 


2. Creación ex nihilo 


La creación ex nihilo y la libertad creadora de Dios se encuentran profunda- 
mente relacionadas. Creación de la nada quiere decir que, en su acción creado- 
ra libre, Dios no está condicionado por nada ajeno a Él, es decir, por ningún 
presupuesto que limite su plena libertad. La omnipotencia y el amor divinos 
se expresan tanto en el hecho de crear libremente como en el hecho de crear a 
partir de la nada. 


No existe por lo tanto ninguna cosa que sea independiente de Dios o que pueda 
confundirse con Él. La libertad de Dios excluye todo monismo (todo es un único 
ser). La creación mediante la Palabra excluye todo emanatismo y cualquier resis- 
tencia por parte de lo creado. La creación de la nada excluye finalmente todo dua- 
lismo (dos principios, dos orígines), pues la totalidad de lo que existe ha salido 
de las manos divinas. 


La creación a partir de la nada es un misterio de la fe. No tenemos de él in- 
formación empírica, y presenta también notables dificultades para la imagi- 
nación. 
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2.1. La expresión ex nihilo en la Escritura y la Tradición 


El hecho de la creación del mundo a partir de la nada se recoge en la Biblia de 
modo implícito y explícito, si bien algunos textos admiten varios sentidos y no 
siempre resultan de fácil interpretación. 


El Antiguo Testamento describe a Dios como dueño de todo lo que existe 
y habla de Él como Señor único que ejercita su poder en todos los rincones 
del universo, tanto en el orden físico como en el orden espiritual y mo- 
ral. Es una concepción absoluta de la soberanía divina que proporciona el 
marco adecuado para poder afirmar la creación ex nihilo. 


- Leemos en el libro de Ester: «¡Señor, Señor Rey todopoderoso!, todas las cosas 


están bajo tu poder, y no hay quien pueda resistirse a tu voluntad si decretas 
salvar a Israel. Tú hiciste el cielo, la tierra y todas las maravillas que hay bajo 
el firmamento; Tú eres el Señor de todas las cosas, y no hay quien resista a tu 
majestad, Señor.» (Est 4, 17). 


El libro de la Sabiduría: «Ante ti el universo entero es como mota de polvo en 
la balanza, como gota de rocío mañanero que baja a la tierra. Pero te apiadas de 
todos, porque todo lo puedes; no miras los pecados de los hombres a fin de que 
se conviertan. Amas a todos los seres y no odias nada de lo que hiciste; porque 
si odiaras algo, no lo hubieras dispuesto. ¿Cómo podría permanecer algo, si 
Tú no lo quisieras?¿Cómo podría conservarse algo que Tú no llamaras?» (Sb 
11, 22-25). 


El Génesis declara solemnemente que «en el principio hizo Dios el cielo y la 
tierra», y a continuación se describe la obra creadora divina como la imposición 
de un orden en un caos, para lo cual Dios procede mediante una serie de divi- 
siones (luz y tinieblas; aguas superiores e inferiores; tierras y mares). El texto 
no habla de la creación ex nihilo. Esta expresión aparecerá, mucho más tarde, 
en el libro segundo de los Macabeos. Pero al describir la creación del mundo 
como una Obra realizada por la Palabra de Dios, el capítulo primero del Génesis 
apunta ya hacia la creación a partir de la nada. De entre las formas posibles de 
presentar la creación (nacimiento, combate, derivación, obra artesana, pronun- 
ciamiento oral) el hagiógrafo ha elegido la producción mediante la Palabra, 
que proporciona una idea cabal de la inexistencia de elementos preexistentes. 
«Dijo Dios». El texto sagrado usa una forma muy apropiada para expresar la 
creación de la nada. El mandato divino para que un ser produzca algo nuevo 
(«produzca la tierra hierba verde», Gn 1, 11) es muy distinto al mandato con el 
que Dios produce algo directamente por sí mismo: «haya luz, y hubo luz» Gn 
1, 3. En este segundo caso, Dios se dirige inmediatamente a las criaturas que 
son producidas, y no existe nada anterior que haga pensar en la trasformación 
de una materia previa. Estas consideraciones se refuerzan por el uso del verbo 
hebreo bara, que suele reservarse en la Biblia para hablar de una actividad ex- 


traordinaria de Dios. Yahvé es siempre el sujeto de bara, que nunca se dice de 
seres humanos ni de otros seres divinos. 


- El pasaje de la Biblia que describe explícitamente la creación como producida 
ex nihilo es 2 M7, 28. El Segundo Libro de los Macabeos data del siglo II a.C, y 
está redactado en lengua griega. Durante la cruel persecución del rey Antíoco 
Epifanes (año 168 a.C.) una madre judía exhorta a sus hijos a permanecer fieles 
ala Ley y a no temer el martirio con el que el rey les amenaza. Dice la mujer al 
hijo más joven: «Te suplico, hijo, que mires el cielo y la tierra, y viendo todo lo 
que hay en ellos reconozcas que Dios no los ha hecho de cosas ya existentes, y 
que lo mismo sucede con el género humano». 


+ Los autores patrísticos más destacados de los tres primeros siglos hablan 
expresamente de la creatio ex nihilo. La creación de la nada les permite afir- 
mar, entre otras cosas, la existencia de un Dios personal dotado de una 
voluntad todopoderosa, y oponerse así al racionalismo filosófico y a la mi- 
tología de los gnósticos. 


Encontramos esta afirmación en Hermas (Pastor, 26), Taciano (Discurso a los grie- 
gos, 5-6), Ireneo de Lyon (Adversus haereses 1, 22, 1 y 4, 20, 2), Teófilo de Antioquía 
(A Autólico, 1, 7-8; 2, 4) y Tertuliano (Apologeticum, 48, 7). La expresión creatio 
ex nihilo adopta en los autores cristianos mencionados (Hermas podría ser una 
excepción) una carga y un sentido metafísicos, como fórmula contrapuesta a las 
concepciones griegas de una materia eterna. 


e La fórmula ex nihilo aparece tardíamente en textos dogmáticos del magis- 
terio eclesiástico. 


La encontramos por primera vez en la confesión de fe dictada a los valdenses en 
1208 y sobre todo en el decreto Firmiter del Concilio IV de Letrán (1215). 


2.2. Producción de la totalidad del ser 


Creación de la nada significa que la criatura es producida por Dios en su 
totalidad, es decir, sin materia preexistente: «non de Deo et non ex materia» (no 
procede de Dios ni de la materia). Se produce el ser en cuanto ser. 


Resulta difícil a la mente humana hacerse cargo de esta realidad, porque le faltan 
puntos de apoyo o representaciones expresivas de la noción. 


La creación se realiza instantáneamente y sin movimiento, porque no es un 
devenir. Por falta de otros modos mejores de decir, usamos el lenguaje de la 
mutación, y afirmamos que Dios crea a partir de (la nada), como si la creación 
fuera el paso de una cosa a otra. Lo que realmente se quiere decir es que la 
creación implica que ahora hay ser donde antes no lo había. 
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El acto creativo determina, como ya sabemos, una radical dependencia de la 
criatura respecto del Creador, y excluye toda reciprocidad, tensión, simetría 
entre ambos. Crear el mundo no supone para Dios ninguna autolimitación. 


2.3. Noción religiosa y metafísica, no empírica 


La creación es una noción religiosa y metafísica, de la que no se puede tener 
experiencia común. No es por lo tanto demostrable según los métodos de la 
ciencia física, sean matemáticos o empíricos. 


Hay científicos que tratan actualmente de estudiar la creación del universo 
mediante las leyes de la física, y de ver más allá del primer instante de la crea- 
ción. Es una tarea tan ambiciosa como imposible, porque parte en realidad del 
postulado de que ha existido un nacimiento espontáneo o una autocreación 
del mundo, por emergencia de lo que llaman nada. 


La nada de la que hablan los físicos no es la nada de la doctrina cristiana, 
sino el vacío estudiado por la física. El postulado mencionado más arriba es 
en definitiva una idea que no puede ser conectada con experimentos reales 
o posibles. De otra parte, se atribuye a las teorías físicas sobre el espacio, el 
tiempo, la materia y el vacío un sentido filosófico que no poseen. Todo lo más 
que podría probarse sería algo relacionado con el origen del universo, pero 
de ningún modo la creación. 


Obras en torno a la cosmología que acepta el Big Bang (gran explosión de materia 
primitiva que habría desencadenado la formación del mundo) se apoyan en la 
física de partículas con el fin de explicar el mismo Big Bang. No tienen en cuenta 
la diferencia entre creación y cambio, y el hecho de que la creación es una noción 
teológica, que se halla más allá de la ciencia empírica. 


2.4. Sin intermediarios 


Dios es el único Creador de todo lo existente y ha producido el universo sin 
intermediarios. Es decir, solo Dios posee capacidad creadora, y esta capaci- 
dad es incomunicable a las criaturas. 


La exclusividad divina en el crear se opone al dualismo, que afirma la existencia 
de un principio malo que habría producido la materia. Se opone también a las 
ideas griegas de intermediarios de la creación, o seres demiúrgicos que reciben 
del Dios Altísimo el encargo y el poder de crear el mundo. También en algunas 
corrientes del pensamiento judío existen ángeles con capacidad creativa. 


Que Dios es Creador único y directo de todo lo que existe se desprende de la 
concepción bíblica de Dios, que crea con la fuerza de su Palabra, sin encontrar 
resistencia alguna en una materia que se le oponga o en unos seres con los que 
haya de contar. 


El poder que es necesario para sacar el ser de la nada exige una potencia 
divina infinita, que, por definición, no puede ser comunicada a ninguna 
criatura. 


Las llamadas causas segundas pueden dar el ser a otras criaturas, pero siempre 
lo hacen bajo la acción de la causa primera, es decir, de Dios, y subordinadas a 
Él. Así por ejemplo, los padres dan el ser a los hijos, pero no pueden llamarse 
creadores. La operación que origina el ser del hijo no es una creación, sino una 
generación. 


2.5. Conservación del mundo 


La conservación del mundo por Dios Creador es un aspecto importante del 
misterio de la creación. Si la creación proclama la distinción absoluta entre 
Dios y el mundo, puede decirse que la conservación los aproxima, porque el 
Creador no es indiferente hacia su obra ni se olvida de ella. El mundo existe 
no solo porque ha sido creado por Dios, sino también porque Dios lo conserva 
y mantiene en el ser. El hecho de ser criatura no se refiere únicamente a ser 
originado sino también a la más honda estructura de ese ser, que debido a su 
contingencia, requiere una continua asistencia divina para existir. 


+ La Sagrada Escritura sugiere la conservación divina del universo con ex- 
presiones a las que no debe atribuirse un sentido puramente simbólico, 
aunque no sea lícito ver en ellas el mismo significado que les dará más 
tarde una teología formalizada. 


«Les retiras su aliento, y fenecen, vuelven al polvo. Pero envías tu espíritu, y son 
creados y renuevas la faz de la tierra.» (Sal 104, 29-30). «¿Cómo podría permane- 
cer algo, si Tú no lo quisieras? ¿Cómo podría conservarse algo que Tú no llama- 
ras?» (Sb 11, 25). 


+ La conservación significa que Dios no revoca su Palabra creadora, y que 
la operación divina comenzada por la creación no cesa de hacer su efecto. 
El amor de Dios no le permite, por así decirlo, aniquilar el mundo, deján- 
dolo caer en la nada. La conservación es por tanto una creatio continua y 
un influjo directo y positivo del Creador. (Cfr. S. Th., 1, 104, 1; Catecismo 
Romano 1, 1, 21.1) 
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Moción divina de las criaturas 


El orden del universo lleva consigo, por parte de Dios, no solo la conserva- 
ción de la diversidad de los seres creados, sino también la moción de esos 
seres. Se trata de una enseñanza (aunque no esté formulada dogmática- 
mente) que resulta plenamente coherente con las convicciones creyentes 
acerca de la acción creadora y su alcance. 


La Sagrada Escritura nos proporciona múltiples apoyos para afirmar esta 
moción o concurso divino en la operación de las criaturas. 


«Señor, Tú nos preparas la paz. Todas nuestras obras los haces Tú por nosotros.», 
dice el profeta Isaías 26, 12. San Pablo insiste en el mismo pensamiento cuando es- 
cribe que Dios «obra todo en todos» 1 Co 12, 6 y que opera en nosotros «El querer 
y el actuar conforme a su beneplácito» Flp 2, 13. San Juan acude a la alegoría de 
la vid y los sarmientos, para expresar el hecho de que Dios mueve al ser humano 
desde sus mismas raíces Cfr. 15, 1 ss. 


El Antiguo Testamento suele atribuir a la causalidad divina todos los efec- 
tos físicos y espirituales que tienen lugar en nuestro mundo. 


Dios causa la operación de los elementos naturales y la actividad cotidiana de 
colectividades e individuos. Produce la vida y la muerte, el bienestar y la ruina 
temporal, cuando ésta se produce. Dios causa asimismo la conversión o el endu- 
recimiento de los corazones. 


Causalidad divina y causalidad creada. El pensamiento de la Sagrada Es- 
critura es muy neto y contundente a la hora de enseñar que la causalidad 
divina lo abarca todo. Pero esta idea tan importante se expresa de modo 
que podría parecer a veces que las criaturas carecen de causalidad propia y 
que sus acciones son una apariencia. Es Dios quien hace posible la causali- 
dad de todos los seres creados, pero estos actúan también por sí mismos y 
según la capacidad causal que les corresponde. La causalidad divina es el 
fundamento último de la causalidad creada, pero no la anula ni interfiere 
con ella. Dios actúa en su plano, que es trascendental o primero. Las cria- 
turas actúan en el suyo, que es predicamental (categorial) o segundo. Son 
planos situados a diferente nivel, y puede decirse que el efecto producido 
es todo de Dios y todo de la criatura. 


El hombre, criatura libre, es también movido por Dios en sus decisiones 
libres, porque Dios mueve a cada criatura según su naturaleza. El hombre 
es siempre responsable de sus acciones. El movimiento interior libre del 
ser humano no resulta alterado, y Dios, al mover la voluntad, no ejerce 


sobre ella coacción alguna, porque la mueve según la inclinación (al bien) 

que le es propia. 
Las amonestaciones, advertencias y consejos que Dios expresa en la Biblia me- 
diante los profetas presuponen la libertad y la responsabilidad humanas. La Li- 
turgia de la Iglesia refleja estos principios en la conocida oración que dice: «Te 
pedimos, Señor, que con tu inspiración pongas en marcha nuestras acciones y 
con tu ayuda las continúes, para que todas nuestras acciones y operaciones sean 
iniciadas por ti, y después de haberlas iniciado las lleves a término». 


3. La creación en el tiempo 


Afirmar la creación en el tiempo significa que ha tenido un principio y no 
existe eternamente. Se trata de una verdad de fe, definida en el Concilio IV de 
Letrán, donde se enseña que Dios creó a las criaturas «desde el principio del 
tiempo» (ab initio temporis) (D. 428). 


e ¿Podría haber sido eterna la creación? 


La cuestión de si la creación podía ser o no ab «eterno ha sido objeto de numero- 
sas discusiones filosófico-teológicas en el pensamiento árabe, judío y cristiano, 
especialmente a partir del siglo XIL 


1) La existencia del mundo desde la eternidad no contradice a la razón hu- 
mana. 


En un nivel puramente especulativo, aunque no puedan aducirse argumentos 
concluyentes a favor de esa tesis, sin embargo, no es absurda la noción de una 
creación desde siempre. Se dice que Dios podría haber creado el mundo ab ae- 
terno y ser al mismo tiempo su Señor omnipotente, y se acude para ilustrarlo al 
ejemplo del manantial que es el principio del arroyo y mantiene, sin embargo, 
cierta simultaneidad con éste. También se aduce el ejemplo del sol, origen de 
unos rayos que son simultáneos con su causa. 


- La tradición agustiniana, representada principalmente en el medievo por San 
Buenaventura, defiende la idea de que la no-eternidad del mundo puede de- 
mostrarse racionalmente, y que no la afirmamos únicamente por la fe. 


- Santo Tomás afirma que ni la proposición «siempre ha habido criaturas» ni 
la proposición «la causa de todo debe preceder en duración a los efectos» son 
demostrables. La primera no es demostrable porque el efecto es necesario si el 
agente obra necesariamente, pero Dios no obra por necesidad de naturaleza. 
La segunda tampoco se puede demostrar porque lo que dice ocurre solo en 
los agentes que obran por movimiento, pero no en los que actúan instantánea- 
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mente. (Cfr. Contra Gentes, 2, 38). La no-eternidad del mundo no es, por tanto, 
demostrable y la conocemos solo por la fe (Cfr. S. Th, 1, 46, 2). 


2) El Génesis habla con claridad de un comienzo absoluto del mundo. 


La afirmación de la eternidad del mundo alteraría considerablemente el men- 
saje global de la Biblia. El mundo no es coetáneo con Dios, sino que tiene 
una edad. El primer versículo del libro nos proporciona precisamente un buen 
ejemplo de la crítica que la Biblia dirige a las concepciones atemporales sobre 
el origen de las cosas. «En el principio Dios creó el cielo y la tierra» (1, 1). La 
expresión en el principio se refiere a un comienzo del mundo, ocurrido en el 
tiempo o con el tiempo. Se rechaza expresamente cualquier idea cíclica o eter- 
na de la creación. 


3) La eternidad de la inmutable voluntad creadora de Dios no implica la 
eternidad del mundo. 


Un acto de voluntad y su contenido u objeto pueden subsistir separadamente. 
El mundo comienza a existir no cuando Dios concibe la idea de mundo sino 
cuando la realiza. 

Algo parecido ocurre también en el ser humano. El hombre se decide a obrar en 


un momento determinado a partir de ideas y determinaciones que se han formu- 
lado mentalmente con antelación. 


Hay quienes ven una dificultad en la fijación de un instante concreto de la 
eternidad en el que comience a existir el mundo. Pero debe tenerse en cuenta 
que la eternidad no se ha de concebir como un tiempo vacío capaz de recibir 
al mundo. El instante en que se inicia el universo no se determina en relación 
a la eternidad sino en relación al tiempo que mide su duración. 


4) La temporalidad del mundo es congruente con otras nociones. 


- Que el mundo exista en el tiempo, es decir, en una situación de cambio, 
sucesión de estados y duración limitada, es muy congruente con su con- 
tingencia. 

- Es congruente asimismo con la historia de la salvación. El tiempo tiene 
mucha importancia para la cosmovisión cristiana, y el cristianismo nunca 
se ha dejado encerrar en el dilema: o existe el tiempo, o existe la eternidad. 
Existen ambos. 

Existen acciones divinas que fundan y constituyen la historia salutis, de modo que 
el hecho cristiano se basa y articula en acontecimientos, tales como la creación, la 
Revelación, la Encarnación y la Iglesia. Los sacramentos, por ejemplo, no son otra 


cosa que la continuación en el tiempo de las grandes obras de Dios en el Antiguo 
y en el Nuevo Testamento. 


- El mundo ha tenido comienzo y tendrá fin. Jesús (cfr. Mt 5, 18;13, 40) y San 
Pablo (cfr. 1 Co 7, 31) hablan de una consumación del mundo, que no debe 
ser entendida como un aniquilamiento, sino como una renovación (cfr. 2 P 
3, 13; Ap 21222). 


La corruptibilidad del mundo actual y su carácter pasajero son aspectos de la 
doctrina cristiana sobre la creación. Estas afirmaciones no implican un final catas- 
trófico de la creación material sino una transición, cuya naturaleza no podemos 
conocer, hacia «los nuevos cielos y la nueva tierra». 


4. La creación para la gloria de Dios 


+ El sentido último del universo 


Nos planteamos ahora la pregunta sobre el sentido último del universo. Tra- 
tamos de responder a la cuestión: ¿para qué ha sido creado el mundo? No 
debe confundirse con la pregunta sobre el destino definitivo de las cosas crea- 
das, en la que se habla de su consumación o trasformación futuras. 


La doctrina cristiana enseña que «el mundo ha sido creado para la gloria de 
Dios» (D. 1805), y que Dios creó «no para aumentar su dicha ni para obtener- 
la, sino para manifestar su perfección por medio de los bienes que dispensa a 
sus criaturas» (D. 1783). 


Cuando la Sagrada Escritura y la Iglesia hablan de la gloria de Dios suelen refe- 
rirse en términos generales a la manifestación de la presencia divina, así como a 
la excelencia y suma perfección de Dios. La expresión quiere declarar su indes- 
criptible belleza y los aspectos fascinantes y sobrecogedores de su ser infinito. La 
gloria divina es entonces la que Dios posee en sí mismo (gloria intrínseca) y la 
alabanza que las criaturas deben tributar a Dios, al adorarle activamente y al ma- 
nifestar pasivamente en ellas las perfecciones divinas. Dios quiere ser glorificado 
por sus criaturas, y ordenarlas a su propia gloria. La criatura resulta enriquecida 
por la creación, pero no es, propiamente hablando, el fin de la creación. Decir que 
el mundo existe para participar de la bondad divina es lo mismo que afirmar su 
creación para la gloria de Dios. El Catecismo de la Iglesia Católica afirma: «La 
gloria de Dios es que se realice la manifestación y la comunicación de su bondad 
en vista de las cuales ha sido creado el mundo» (n. 294). 


e La gloria de Dios 


La gloria de Dios es en la Sagrada Escritura una realidad absoluta y un centro 
que atrae hacia sí todo lo demás. Aunque aparece como un aspecto esencial 
del ser divino, no posee una naturaleza estática. Es, por el contrario, fuente de 
iniciativas divinas, y luz sobre la que converge toda la creación. La gloria de 
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86 Dios debe ante todo ser proclamada, reconocida y aceptada por las criaturas, 
según la naturaleza de cada una. 


- «Traeré a mis hijos desde lejos, a cuantos llevan mi Nombre, a cuantos para mi 
gloria creé», leemos en los oráculos del profeta Isaías 43, 7. El autor del Eclesiás- 
tico exclama: «Puso el temor de Él en sus corazones, mostrándoles la grandeza 
de sus obras. Les otorgó que se gloriaran siempre de sus maravillas» (Si 17, 7). 


- La impresionante manifestación de la gloria divina, cargada de acentos salva- 
dores a favor del pueblo elegido, es el centro de la teofanía del Sinaí. «Cuando 
Moisés subió a la montaña, la nube la cubrió y la gloria del Señor se posó sobre 
el monte Sinaí. La nube lo cubrió durante seis días; al séptimo el Señor llamó a 
Moisés de en medio de la nube» (Ex 24, 15-16). El atractivo único de la majestad 
de Dios impulsa a Moisés a una petición osada e imposible: «Moisés exclamó: 
Muéstrame tu gloria. Y Él respondió: -Yo haré pasar todo mi esplendor ante 
ti... “Pero no podrás ver mi rostro, pues ningún ser humano puede verlo y 
seguir viviendo., pero mi rostro no podrás verlo; porque no puede verme el 
hombre y seguir viviendo» (Ex 33, 18-20). 


- En el Nuevo Testamento, la gloria de Dios se manifiesta en Jesús. Los milagros 
son epifanías de la gloria mesiánica del Señor, que es el único que ha contem- 
plado el rostro del Padre y puede hablar propiamente de su gloria Cfr. loh 1, 
14; 11, 40; 1, 18; 6, 46.. 


- La alabanza y la gloria de Dios por la criatura es el correlato necesario de las 
manifestaciones divinas. La primera invocación de la oración de Jesús dice: 
«Padre, santificado sea tu Nombre» (Lc 11, 2). San Pablo resume el gran desig- 
nio de la economía divina cuando escribe a los Corintios: «Por tanto, que nadie 
se gloríe en los hombres; porque todas las cosas son vuestras: ya sea Pablo o 
Apolo o Cefas; ya sea el mundo, la vida o la muerte; ya sea lo presente o lo 
futuro; todas las cosas son vuestras, vosotros sois de Cristo, y Cristo de Dios» 
(1 Co 3, 21-22). 


+ Las criaturas manifiestan la perfección de Dios 


Todas las criaturas inanimadas y no racionales manifiestan en su gran diver- 
sidad las perfecciones divinas, e invitan con muda elocuencia a los hombres a 
alabar a Dios, porque a su modo lo hacen también ellas. 


«Bendito eres, Señor, Dios de nuestros padres, digno de alabanza y ensalzado por 
los siglos. Obras todas del Señor, bendecid al Señor, alabadlo y ensalzadlo por los 
siglos. Bendecid, aguas del espacio, al Señor, alabadlo y ensalzadlo por los siglos. 
Bendecid, rocíos y nevadas, al Señor, alabadlo y ensalzadlo por los siglos. Bende- 
cid, vientos todos, al Señor alabadlo y ensalzadlo por los siglos. Bendecid, fuego 
y calor, al Señor, alabadlo y ensalzadlo por los siglos. Bendecid, fríos y heladas, al 
Señor, alabadlo y ensalzadlo por los siglos. Bendecid, cetáceos y peces, al Señor, 
alabadlo y ensalzadlo por los siglos. Bendecid, aves del cielo, al Señor, alabadlo y 
ensalzadlo por los siglos.» (Dn 3, 52 ss.) 


Hay que tener en cuenta que las criaturas no son solo revelaciones o manifes- 
taciones de Dios, sino también ocultamientos de la gloria divina, que se es- 
conde detrás de ellas. El mundo no es simplemente una teofanía directa de la 
divinidad. La naturaleza solo nos entrega una noción imprecisa e inadecuada 
de Dios. 


La divinidad no está en los elementos naturales, y tendríamos que representar- 
nos, por ejemplo, la energía descomunal que el agua, el aire y el fuego pueden 
desencadenar, para alcanzar una idea muy pálida de la fuerza inimaginable y la 
belleza única del ser y de los atributos divinos. 


+ El hombre debe dar gloria a Dios consciente y voluntariamente 


El hombre debe tributar consciente y voluntariamente a Dios la gloria que le 
rinde de modo objetivo e inconsciente el resto de las criaturas visibles. El ser 
humano, dotado de cuerpo y espíritu, se manifiesta como un don altísimo de 
Dios, y está particularmente obligado a reconocer expresamente la bondad y 
majestad divinas, fuente única de todos los bienes. El servicio, la alabanza y la 
exaltación de Dios constituyen la tarea más propia de las criaturas racionales, 
y forman la opción más importante y acertada que se ofrece al hombre como 
ser libre. 


La adoración del hombre a Dios se lleva a cabo en el marco de la alabanza pura 
y genuina que Jesucristo y la Iglesia tributan al Padre de manera perfecta. «En 
esta obra tan grande por la que Dios es perfectamente glorificado y los hombres 
santificados, Cristo asocia siempre consigo a su amadísima esposa la Iglesia, que 
invoca a su Señor y por Él tributa culto al Padre Eterno» Constitución Sacrosanc- 
tum Concilium, n. 7. 


Esta adoración de Dios no es una actividad simplemente teórica o mental. 
Supone desde luego colocar a Dios en el centro de la vida. Pero está cargada 
de implicaciones prácticas, porque exige que «los adoradores en espíritu y en 
verdad» usen un decidido empeño para difundir en el mundo la verdad y el 
amor. 


El humanismo renacentista de los siglos XV y XVI comenzó a generalizar la 
idea de que afirmar la glorificación de Dios como fin último de la creación y 
del hombre implicaría una humillación para la criatura y una concepción in- 
adecuada de Dios como ser egoísta. El fin último de la creación no sería Dios, 
sino la felicidad y perfección del ser humano. 


Estas opiniones no tienen suficientemente en cuenta que la dignidad del 
hombre es una dignidad creada y solo puede ser mantenida y afirmada junto 
con su fundamento increado, del cual depende. Para que la criatura logre su 
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perfección y actúe adecuadamente su alta dignidad necesita apoyarse en la 
dignidad divina. Cualquier intento de falsa autonomía o de emancipación se 
opondría a las hondas exigencias del ser humano, violentaría su naturaleza, y 
resultaría finalmente en su envilecimiento. Dios se ha propuesto al crear que 
sus perfecciones sean reconocidas y amadas, es decir, se ha propuesto realizar 
su gloria externa. La felicidad de las criaturas va estrechamente unida a la 
gloria de Dios, pues en la medida que el hombre glorifica a Dios aumentan 
sus méritos y su felicidad. 


e Jesucristo es la suprema Revelación de la gloria de Dios 


Jesucristo es la suprema Revelación de la gloria de Dios, porque en el Verbo 
encarnado apreciamos verdaderamente lo que Dios es. La gloria de Dios brilla 
en la vida, muerte, Resurrección y Ascensión de Jesús tal como nos son dadas 
a conocer por la Iglesia. El Concilio Vaticano II enseña que el fin último del 
mundo es la gloria de Dios, y añade que es una gloria en Cristo, pues solo Él 
puede ser llamado con rigor fin de la creación. 


«Él es también la cabeza del cuerpo, que es la Iglesia; él es el principio, el primo- 
génito de entre los muertos, para que él sea el primero en todo (Col 1, 18)» (Apos- 
tolicam Actuositatem, 7). La Iglesia nos comunica el misterio de que Dios pretende 
su autodonación como Padre en su hijo único (Cfr. Lumen gentium, 1-4)... y se 
afana para que en Cristo se rinda «todo honor y toda gloria al Creador y Padre 
universal» (Lumen gentium, 17), dado que «a Aquél por quien Dios hizo el mundo 
lo constituyó heredero de todo, a fin de instaurarlo todo en Él» (Lumen gentium, 
31). El canon de la Misa concluye con la siguiente oración: «Por Cristo, con Él y en 
ÉL a Ti Dios Padre omnipotente, en unidad del Espíritu Santo, todo honor y toda 
gloria, por los siglos de los siglos». 


El hecho de que Cristo sea el fin último de la creación no significa para el Con- 
cilio que deba ser considerado el fin único. La Constitución Gaudium et spes 
nos recuerda que el hombre es también, bajo Dios, fin de la creación, porque 
ha sido hecho a imagen de su Creador, ha sido dotado con capacidad para co- 
nocerle y amarle, y ha sido constituido señor de toda la creación visible, «para 
gobernarla y usarla glorificando a Dios» (n. 12), de modo que «con el someti- 
miento de todas las cosas al hombre se manifieste la majestad del nombre de 
Dios en el mundo» (n. 34). 


Proclamar la gloria divina como fin del mundo creado no implica oposición 
dialéctica a la afirmación de la excelencia del hombre, ni vacía el contenido 
de esta excelencia. Ocurre, por el contrario, que la gloria y la centralidad de 
Dios son la única garantía y condición de posibilidad de la grandeza huma- 
na. 


5. Gloria de Dios y felicidad humana 


La gloria de Dios y el bien del ser humano no deben ser nunca considerados 
como dos efectos diferentes de la actividad divina creadora. La gloria divina 
tiene en la Sagrada Escritura un componente salvífico-cristológico primordial. 
Dios parece rechazar a veces una glorificación y un culto que no redunden en 
beneficio del hombre. 


Dice un oráculo del profeta Isaías: «Cuando eleváis vuestras manos, me tapo los 
ojos para no veros. Cuando multiplicáis vuestras plegarias, no os quiero escuchar: 
vuestras manos están llenas de sangre. Lavaos, purificaos, quitad de delante de 
mis ojos la maldad de vuestras obras, dejad de hacer el mal» (1, 15-16). En Mi- 
queas leemos: «¡Hombre! Ya se te indicó lo que es bueno, lo que el Señor quiere de 
ti: practicar la justicia, amar la caridad y conducirte humildemente con tu Dios» 
(6, 8; Cfr. Am 5, 21). 


+ Lafelicidad del hombre se incluye en la gloria de Dios. 


El fin de las criaturas libres se corresponde por lo tanto con el fin del Creador. 
La felicidad del hombre se incluye en la gloria de Dios. Al buscar la gloria 
de Dios, conociéndole y amándole, los hombres logran su propio fin, de modo 
que el fin objetivo (gloria de Dios) y el fin subjetivo (felicidad humana) se 
hallan inseparablemente unidos: glorificar a Dios conociéndole y amándole 
constituye la suprema felicidad del hombre. 


Esto significa que la glorificación de Dios no tiene lugar a costa de la criatura, 
sino que constituye la verdadera felicidad de ésta. La gloria divina no es ex- 
trínseca al hombre. El ser humano no se aliena cuando afirma y busca a Dios, 
sino que solo entonces es plenamente él mismo. Cuando reconoce la gloria de 
Dios y la busca, el hombre logra su propia felicidad. Son estos un imperativo y 
un orden de cosas que responden al ser y a la vocación de la criatura humana. 


El hombre proviene de Dios y lleva en sí mismo un sello divino. solo puede 
afirmarse y comprenderse a sí mismo a condición de afirmar en sí mismo esa 
impronta del Dios vivo, sometiéndose a la voluntad del Señor. Al someterse 
a Dios es cuando se mantiene más fiel a su propio ser. Cuando ofende a Dios, 
ofende al mismo tiempo la dignidad humana, que proviene de Dios. 


El Concilio Vaticano II enseña: «La razón más alta de la dignidad humana consis- 
te en la vocación del hombre a la unión con Dios. Desde su mismo nacimiento, el 
hombre es invitado al diálogo con Dios. Existe pura y simplemente por el amor 
de Dios que lo creó, y por el amor de Dios que lo conserva. Y solo se puede decir 
que vive plenamente según la verdad cuando reconoce libremente ese amor y se 
confía por entero a su Creador» (Gaudium et spes, 19). 
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El hombre no alcanza su perfección si se encierra dentro de sí mismo. La al- 
canza cuando se trasciende, cuando se entrega a Dios y se pone a disposición 
de Él. Cuando niega, con un pecado sin arrepentimiento, que Dios es el Señor, 
niega simultáneamente el núcleo más íntimo de su propia personalidad, e 
incurre en una auténtica y destructora alienación. 


Dice san Agustín: «Nos has hecho, Señor, para Ti, y nuestro corazón no reposa 
hasta descansar en Ti» (Confesiones 1, 1, 1). 


+ El ser humano no debe nunca ver a Dios como un competidor 


El ser humano no debe nunca ver a Dios como un competidor, aunque a veces 
sienta la tentación de hacerlo. El humanismo antropocéntrico se ha desarrolla- 
do, más o menos conscientemente, a partir de una perspectiva que arranca del 
dilema o Dios o el hombre. A lo largo de un proceso de tres siglos, la dialéc- 
tica de este humanismo sin apertura a la trascendencia divina, ha mantenido 
primero una concepción funcional de Dios, para acabar considerándole como 
una hipoteca y un mero límite para la existencia del hombre. 


En el fondo de estos planteamientos equivocados, que consideran a Dios como 
competidor del ser humano, se esconde la idea de que Dios roba al hombre la 
legítima autonomía que le pertenece. 


Pero realmente Dios no es otro para el hombre. El dilema o Dios o yo no tiene 
sentido. Obedece a un espejismo. Cuando el hombre se da a Dios o construye 
su existencia teniéndole como centro, no solamente no se aliena, sino que ha 
encontrado la armonía y la razón de su vida. solo en Dios puede vivirse una 
vida verdaderamente humana. 


Dios es el fin y la vida del hombre. Adorar a Dios y seguir sus mandamientos 
hace bueno y feliz al hombre. Y su rechazo le hace infeliz. 


El mandato de Dios en el Paraíso, para que Adán y Eva no coman del árbol de la 
ciencia del bien y del mal, desvela esta situación profunda, como una advertencia 
y una guía para que el hombre y la mujer se conozcan a sí mismos, y puedan en- 
contrar su felicidad en Dios. 


Ejercicio 1. Vocabulario de 


Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


« causa ejemplar » causalidad creada 

« ideas divinas eternas + predicamental 

*« causa eficiente * transcendental 

* emanatismo » potencia / acto 

« dualismo * ab eeterno 

« controversia arriana * historia salutis 

- empírico . contingencia 

+ Causas segundas « gloria intrínseca / extrínseca 
» creatio continua * teofanía 


causalidad divina 


Ejercicio 2. Guía de estudio 
Contesta a las siguientes preguntas: 


1. Explica por qué la creación no es algo necesario para Dios. ¿Qué consecuen- 
cias tendría en la creación el que hubiera sido creada necesariamente? 


2. ¿Qué consecuencias tiene en las criaturas el hecho de haber sido creadas de la 
nada? 


¿Cómo contrasta la doctrina sobre la creación con la filosofía griega? 
¿En qué consiste la conservación del mundo por parte de Dios? 
Explica la moción (divina) de los seres creados. 


¿Cómo se relacionan y armonizan la causalidad divina y la libertad humana? 


SI A sa 


¿Qué razones de conveniencia pueden darse acerca de la creación del univer- 
so en el tiempo? 


8. Explica y razona que la gloria de Dios y el bien de las criaturas libres no se con- 
traponen. 
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Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 


El acto de la creación es también absoluto en otro sentido. No procede de una necesi- 
dad interna, como se afirma en el panteísmo. Según éste, las cosas surgen del impulso 
creador de la divinidad. Esta «debe» crear, porque es infinitamente rica; o porque solo 
así se puede entender y afirmar a sí misma. De tales misterios metafísicos el Génesis 
no sabe nada. Según él, en Dios no hay ninguna necesidad de crear. El sería el que es 
aunque el mundo no existiera. No necesita del mundo, como subrayan enérgicamente 
los profetas. Con ello se expresa la absoluta soberanía de Dios, que llama al mundo a la 
existencia con plena libertad. 


R. GUARDINI, La existencia del cristiano 


Dice la Sagrada escritura, y ella dice siempre la verdad pura y completa, que al principio 
Dios ha creado el cielo y la tierra. Esto quiere decir que antes de esa creación no había 
creado nada; pues si hubiese creado algo antes de la totalidad de su creación habría 
que decir de ello que ha sido creado al principio. No se puede dudar, por consiguiente, 
de que el mundo no ha sido creado en el tiempo, sino con el tiempo. Porque lo que 
sucede en el tiempo tiene lugar antes y después del tiempo, después de un tiempo ya 
pasado y antes del tiempo que ha de venir. Ahora bien, antes de la creación del mun- 
do no podía existir el tiempo, porque no había criatura alguna con cuyos cambios de 
estado hubiera podido llegar a existir. Antes bien, junto con el tiempo ha sido creado 
también el mundo, en cuanto que con él comenzó simultáneamente el movimiento de 


mutación. 


SAN AGUSTÍN, La Ciudad de Dios, cap. 6 


La gloria de Dios consiste en que se realice esta manifestación y esta comunicación de 
su bondad para las cuales el mundo ha sido creado. Hacer de nosotros «hijos adopti- 
vos por medio de Jesucristo, según el beneplácito de su voluntad, para alabanza de la 
gloria de su gracia» (Ef 1,5-6): «Porque la gloria de Dios es que el hombre viva, y la vida 
del hombre es la visión de Dios: si ya la revelación de Dios por la creación procuró la 
vida a todos los seres que viven en la tierra, cuánto más la manifestación del Padre por 


el Verbo procurará la vida a los que ven a Dios» (San Ireneo de Lyon, Adversus haereses, 
4,20,7). El fin último de la creación es que Dios , «Creador de todos los seres, sea por fin 


«todo en todas las cosas» (1 Co 15,28), procurando al mismo tiempo su gloria y nuestra 
felicidad» (AG 2). 


Catecismo de la Iglesia Católica, n. 294 
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TEMA 


CREACIÓN Y CIENCIA 


Las relaciones entre la teología y la ciencia en la edad moderna en oca- 
siones han podido llegar hasta la hostilidad. En los últimos decenios se 
presencia una nueva relación y diálogo fructífero entre la fe y la ciencia. 
Crece la conciencia de que se trata de dos caminos para conocer la rea- 
lidad que no pueden ignorarse mutuamente, y que, siendo diferentes 
bajo diversos aspectos, se puede apreciar en ambos una clara conver- 
gencia. 


1. CIENCIA Y FE, NUEVAS PERSPECTIVAS + 2. CREACIÓN Y EVOLU- 
CIÓN +. 3. DOS HIPÓTESIS EXTREMAS + 3.1. Evolucionismo  absolu- 
to + 3.2. Creacionismo científico - 4. EL ORIGEN DEL UNIVERSO - 5. EL 
PRINCIPIO ANTRÓPICO + 6. LA NOVEDAD HUMANA Y EL EVOLUCIONISMO 


1. Ciencia y fe, nuevas perspectivas 


A comienzos del siglo XX eran relativamente numerosos los autores que, al 
presentar y enjuiciar el desarrollo de la ciencia moderna, se referían habitual- 
mente al enfrentamiento de ésta con la teología y la visión religiosa del mundo. 


En la actualidad se observa un nuevo impulso en la relación entre fe y cien- 
cia. Es convicción de muchos que la religión sin la ciencia puede quedar en- 
cerrada en sí misma y con escasa capacidad para entender plenamente la 
realidad, mientras que una ciencia ajena al horizonte de la religión resulta 
incapaz de entender el sentido de lo que investiga. La hostilidad y los recelos 
históricos entre fe y ciencia deben ser sustituidos por una visión de diálogo y 
complementariedad. 


Son diversos los factores que han influido positivamente en la aproximación 
entre teología y ciencia. La relación que algunos historiadores de la ciencia 
han creído descubrir entre cosmovisión bíblica y actitud científica ha contri- 
buido a crear un clima favorable al diálogo. Se ha sugerido desde numerosos 
sectores del mundo intelectual contemporáneo que la doctrina cristiana de la 
creación ha proporcionado la base esencial para el nacimiento y desarrollo de 
las empresas científicas: 


* por su énfasis en la racionalidad del Creador, que fomenta la convicción 
de un universo inteligible, abierto a la posibilidad de estudio e investiga- 
ción. 

e por la afirmación de la absoluta libertad de Dios, no sujeto a la necesi- 
dad, que produce, por tanto, un mundo contingente, cuya naturaleza solo 
puede descubrirse mediante la investigación y el experimento, y no por la 
mera especulación. 


Tanto la fe como la ciencia se ocupan de objetos reales, penetrados de raciona- 
lidad, aunque sus métodos deban ser diferentes. De otro lado, ambas -la fe in- 
mediatamente, y la ciencia más tarde- se interrogan sobre cuestiones últimas. 
La superación del positivismo científico (postura que admite como válido 
solo el conocimiento científico basada en datos) supone un gran avance en la 
misma dirección. La ciencia moderna camina hacia una visión más realista del 
mundo y reconoce sus límites para conocer y descubrir la naturaleza de las 
cosas, a la vez que numerosos científicos se hacen preguntas que solo tienen 
respuesta teológica. 


Decía Juan Pablo II en 1982: «Es cierto que ciencia y fe representan dos órdenes 
distintos de conocimiento, autónomos en sus procedimientos, pero convergentes 
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finalmente en el descubrimiento de la realidad integral que tiene su origen en 
Dios» (Insegnamenti 5, 3 (1982) 1098). 


Entre la ciencia y la fe no puede existir contradicción verdadera, ya que toda 
realidad procede en última instancia de Dios Creador. 


2. Creación y evolución 


La evolución es una de las ideas o categorías que ha alcanzado mayor influjo 
en la ciencia y en la cultura de los siglos XIX y XX. Deriva principalmente de 
las hipótesis y teorías defendidas, en el plano biológico, por el inglés Charles 
Darwin (1809-1882) a través del libro El origen de las especies (1859). 


Darwin fue el promotor de la idea de que las especies vegetales y animales proce- 
den unas de otras mediante un proceso evolutivo basado en el mecanismo de la 
selección natural. A diferencia de J.B. Lamarck (f 1829), para quien las modifica- 
ciones en las especies se debían a la influencia de factores ambientales externos, 
Darwin piensa que esas mutaciones suponen la permanencia o supervivencia de 
los individuos genéticamente más aptos. 


Las teorías darwinianas abrieron sin duda nuevos campos para la investiga- 
ción biológica y dirigieron la atención del mundo científico hacia el hecho de 
la evolución que, debidamente entendido, puede considerarse incontroverti- 
ble. Pero aparte de explicaciones de detalle que se estiman equivocadas, las 
hipótesis de Darwin parecían sugerir una concepción materialista sobre el 
origen del mundo y del hombre, a la vez que proponían de hecho una alterna- 
tiva profana a la noción cristiana de creación. La evolución no era para algu- 
nos solamente una teoría científica más o menos fundada, sino una ideología 
implícitamente negadora de Dios. 


+ Las ideas evolucionistas produjeron indirectamente, a pesar de todo, de- 
terminados efectos positivos en el campo de la exégesis bíblica y de la teo- 
logía, tales como el reconocimiento cada vez más explícito de la autonomía 
de la ciencia, y del principio de que la Biblia no debe ser leída como un 
libro científico. Indujeron asimismo a un creciente aprecio y conciencia de 
la operación de las causas segundas. y, a pensar que, aunque los géneros 
de los seres vivos deban su origen último a Dios, no se afirma con ello que 
todos hayan sido creados inmediatamente. 


+ Sin embargo, también tuvo efectos negativos. La recepción e interpreta- 
ción de las ideas darwinianas en diversos ambientes científicos y cultu- 
rales contribuyeron, sin embargo, a borrar en ellos la visión cristiana del 


hombre, a desvincular el hecho de la vida de su hacedor, a difuminar la 
idea de naturaleza humana y presentar al ser humano como un producto 
de la evolución, a excluir toda finalidad en la naturaleza, a exaltar de modo 
absoluto la ciencia, y a separar radicalmente a ésta de la religión. 


La influencia negativa de estos planteamientos se manifiesta actualmente en 
especulaciones que hablan de Dios como un producto de la mente y plantean 
la evolución como fenómeno absoluto y omnicomprensivo, que debe ser en- 
señado a la vez como ciencia y como religión. La evolución todo lo explica y 
ha venido a ocupar el lugar de la creación tal como la entiende la tradición 
cristiana. Evolución y creación serían, por tanto, nociones mutuamente exclu- 
yentes y no cabría diálogo alguno entre la teología y la ciencia dentro de este 
campo. 


Piensa la Iglesia que «la verdad de fe sobre la creación se contrapone de manera 
radical a las teorías de la filosofía materialista, las cuales consideran el cosmos 
como resultado de una evolución de la materia que puede reducirse a pura casua- 
lidad y necesidad» (JUAN PABLO ll, Insegnamenti 9, 1 (1986), p. 615). 


La teología y los cristianos deben afrontar el hecho de que, mientras la reli- 
gión cristiana no está realmente en conflicto con la ciencia y sus enseñanzas 
comprobadas acerca del hecho de la evolución, sí puede colisionar con deter- 
minados hábitos y mentalidad evolucionistas que son propios de la mente 
moderna. 


No abundan, sin embargo, los defensores de la evolución absoluta entendida 
como una nueva fe, basada en una idea monista de naturaleza que se opone a 
priori a la noción de creación. Si bien pervive aún en algunos ámbitos la concep- 
ción evolucionista radical del materialismo dialéctico y de otros materialismos 
(materia eterna e increada siempre en movimiento), este evolucionismo no expre- 
sa la opinión común de las ciencias naturales. 


Realmente creación y evolución son respuestas a preguntas distintas y perte- 
necen, por lo tanto, a niveles (cognoscitivos y ontológicos) diferentes, es decir: 


+ Evolución es un concepto empírico, que deriva de la pura observación y 
responde a la pregunta por el origen de las cosas tal como existen ahora en 
el espacio y en el tiempo. 


+ Creación es en cambio un concepto teológico (o metafísico) que pregunta 
por la causa radical y última de toda la realidad. 


La evolución presupone siempre algo que cambia y se desarrolla. La creación 
muestra por qué y para qué existe ese algo que puede cambiar y evolucionar. 
Mostrar que evolución y creación son nociones separadas y no excluyentes 
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supone un importante paso clarificador para la teología cristiana y para el 
pensamiento científico. Pero no basta afirmar que ambas nociones no se estor- 
ban. Es necesario avanzar y determinar su relación mutua. 


No cabe decir, por ejemplo, que la creación es algo pasado y que la evolución, en 
cambio, pertenece al presente. Equivaldría a afirmar que Dios actúa únicamente 
en el origen de las cosas y que luego deja simplemente que la evolución siga su 
marcha. Es ésta una concepción deísta, que destierra del presente al Dios Crea- 
dor. 


Debe evitarse, por tanto, una separación absoluta entre creación y evolución. 
Han de evitarse asimismo los postulados de algunas corrientes teológicas que 
relacionan creación y evolución mediante una identificación simple de am- 
bas. La recta comprensión para el entronque de creación y evolución debe 
arrancar de una concepción adecuada y honda de la idea creacionista, según 
la cual Dios no ha querido crear el mundo como una realidad perfectamente 
terminada, sino con una capacidad de desarrollo, que es muy propia de todo 
lo contingente, y que es dirigida en todo momento por la providencia divina. 


3. Dos hipótesis extremas: 
evolucionismo absoluto y creacionismo científico 


3.1. Evolucionismo absoluto 


Es más una ideología que una teoría científica. En algunas iniciativas de di- 
vulgación popular científica se ha desarrollado una presentación del evolu- 
cionismo como alternativa secularizada a la concepción bíblica de la creación. 
Se propone aquí una visión materialista del universo, según la cual una evo- 
lución cósmica de millones de años habría trasformado la materia en vida y 
luego en conciencia. 


Con el celo y el dogmatismo más bien propios de quien predica una religión, 
los defensores de estas ideas, que son formuladas como logro de la ciencia, pre- 
sentan en realidad meras premisas filosóficas vestidas como conclusiones cien- 
tíficas. 
Aunque la evolución es una hipótesis con fundamento, es evidente que este 
tipo de evolucionismo radical, que intenta explicar todos los aspectos del uni- 
verso y del hombre mediante puros procesos materiales y orgánicos, es in- 
aceptable desde un punto de vista científico -dado que sus teorías no explican 
del todo la aparición de formas nuevas-. Desde un punto de vista creyente, la 
creación del mundo por Dios no admite este tipo de sucedáneos. 


3.2. Creacionismo científico 


No debe confundirse con lo que llamamos ordinariamente creacionismo a se- 
cas, que equivale sencillamente a la doctrina cristiana conocida acerca de la 
creación del mundo y del hombre. 


El creacionismo científico se ha configurado en el seno de las corrientes fun- 
damentalistas bíblicas del protestantismo norteamericano. Estos creacionis- 
tas estrictos defienden una interpretación literal del libro del Génesis, por lo 
que respecta a los relatos de la creación; y desde el año 1920, cuando promo- 
vieron campañas públicas para hacer ilegal la enseñanza de la evolución en 
las escuelas del país, han derivado desde una defensa basada en la Biblia a 
una defensa que se intenta apoyar en la ciencia. 


Aunque no todos los propugnadores de este tipo de creacionismo adoptan idén- 
tica postura en todas las cuestiones, es común a la gran mayoría hablar de la 
hipótesis evolucionista como una simple especulación, argumentar la precisión 
científica de la Biblia, entender los seis días de la creación como períodos reales, 
buscar rastros detallados y fehacientes del diluvio, etc. 


El carácter pseudocientífico de estas tesis ha sido puesto de manifiesto en 
abundantes ocasiones. Los creacionistas científicos se embarcan en una em- 
presa imposible, que ignora principalmente el carácter religioso de la Sagra- 
da Escritura. La Biblia no pretende en ningún momento enseñar positivamen- 
te ciencia, aunque sus afirmaciones no se hallen en contradicción con los datos 
científicos conocidos. 


San Agustín pudo ya enseñar con toda nitidez que el Espíritu Santo nada pre- 
tendió enseñarnos en la Escritura acerca del curso del sol y de la luna, porque 
buscaba hacernos cristianos, y no matemáticos o astrónomos. La Biblia, en efecto, 
no es un tratado científico ni tampoco pretende serlo. 


Los creacionistas científicos no solo alteran el sentido de los textos bíblicos en 
busca de un concordismo inaceptable a la razón y a la fe, sino que plantean 
una oposición indebida entre creación y evolución. 


La fe cristiana acerca de la creación y las posiciones de un evolucionismo sol- 
vente constituyen juntos la refutación más eficaz de las tesis extremas que 
hemos mencionado. En el marco de una fe creacionista, abierta a un contac- 
to enriquecedor con la ciencia, resulta posible examinar diversas cuestiones 
fronterizas que se hallan en el núcleo de la explicación global del mundo y del 
hombre. 
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4. El origen del universo 


La existencia y el origen del universo constituyen un asunto central en el mun- 
do de la ciencia. El interés por estas cuestiones ha crecido de modo progresivo. 
Se quiere comprender cómo pudo surgir una materia estructurada y cómo se 
ha llegado a la presente configuración del cosmos. La cosmología nacida de 
la astrofísica aborda con vigor estas cuestiones y trata de determinar el origen 
del mundo, aunque no pueda, como es lógico, ofrecer una fundamentación 
última de la realidad, sin sobrepasar sus propios límites científicos. 


Algunos hombres de ciencia hablan del origen incausado del universo, que 
habría existido siempre en un estado estacionario o permanente. El inglés Ste- 
phen Hawking, por ejemplo. 


+  Lateoría del Big-Bang 


La hipótesis que se ha impuesto durante los últimos decenios en el mundo 
científico afirma que el universo ha comenzado a existir en un momento de- 
terminado, y describe gráficamente este momento como una gran explosión o 
gigantesco estallido (teoría del Big-Bang) a partir de un punto adimensional 
de pura energía e inimaginable densidad. 


Esta hipótesis fue sugerida implícitamente en 1922 por el científico ruso Alexan- 
der Friedman, que fue el primero en hablar de un universo en expansión. El sa- 
cerdote belga Georges Lemaitre detalló algo más la conjetura en 1927, al proponer 
la idea del origen del cosmos por la explosión de un átomo primario, de enorme 
densidad y altísima temperatura. Edwin Hubble estuvo en condiciones de de- 
mostrar en el año 1929 que el universo se expande, y que las galaxias se distancian 
unas de otras a gran velocidad. Los norteamericanos Arno Penzías y Robert Wil- 
son captaron finalmente en 1965, mediante una gran antena de radio, una radia- 
ción de microondas, que sería un resto del impresionante estallido inicial. 


En su forma más completa, la teoría del Big-Bang sostiene que en un principio no 
había tiempo, ni materia, ni espacio. Un universo surgió entonces de un punto de 
enigmática e indescriptible energía y, en un segundo, ese universo naciente tenía 
el tamaño de nuestro sistema solar. La hipótesis incluye la idea de que el universo, 
que se halla de momento en continua expansión, dejará un día de existir, a causa 
de un movimiento inverso de convergencia hacia un punto, o en virtud de un 
enfriamiento general. La física y la biología modernas han formulado, en efecto, 
algunas leyes básicas que refuerzan la idea de la limitación temporal del mundo. 


Elaborado a partir del conocimiento de los restos que se pueden encontrar 
en el universo (partículas, radiación, composición química de las estrellas), el 
Big-Bang se ha convertido en el modelo cosmológico básico. 


A la vista de estos resultados, que parecen cada vez más consolidados bajo 
el aspecto científico, puede ser tentador asimilar las nociones del Big-Bang 
y de la creación, para concluir que la idea cristiana de creación, que es objeto 
de fe, ha sido ahora demostrada por la ciencia. Hay que afirmar, sin embargo, 
que no puede establecerse un paralelo real entre ambas nociones, ni preten- 
der asociar directamente la una con la otra. No es posible una comprobación 
científica o experimental de la creación del mundo, que no es susceptible de 
descripción mediante leyes físicas. Podemos decir, desde luego, que la ciencia 
apunta mayoritariamente hacia una singularidad del universo, como indica- 
ción de que ha tenido un origen, y que la fe cristiana se encuentra en armonía 
con la idea de que el cosmos surgió en un cierto instante hace miles de millo- 
nes de años. 


5. El principio antrópico 


El principio antrópico es un principio hermenéutico (interpretativo) del uni- 
verso físico: es la consideración (basada en datos cuantificables) de que la apa- 
rición de la vida y, específicamente la vida humana, es la clave significativa 
de todos los valores numéricos que existen en el mundo físico. Dicho de otra 
manera: si observamos el universo -se dice-, e identificamos los innumerables 
factores físicos que han trabajado conjuntamente en beneficio de la aparición 
del hombre, parece como si el cosmos se preparara o existiera, por así decirlo, 
para que el ser humano apareciera algún día. 


En cada etapa del desarrollo cósmico existían muchísimas posibilidades de 
que los elementos de la naturaleza siguieran un curso u otro, y en cada opción 
se ha seguido el único camino que haría posible, en su momento, la aparición 
del hombre. 


El término «principio antrópico» fue propuesto por el cosmólogo Brandon Car- 
ter en una conferencia que pronunció en la Unión Astronómica Internacional en 
1974. Los defensores del principio antrópico argumentan que el Big-Bang ocurrió 
hace unos diez mil millones de años, porque es el tiempo que aproximadamente 
se necesita para que pudieran desarrollarse seres inteligentes. Para llegar a don- 
de estamos hubo de formarse primero una generación previa de estrellas. Estas 
estrellas convirtieron una parte del hidrógeno y del helio originales en elementos 
como el carbono y el oxígeno, a partir de los cuales se forma la vida. Las estrellas 
explotaron luego como supernovas, y a partir de sus fragmentos se formaron 
otras estrellas y planetas, entre ellos los de nuestro sistema solar, que tendría al- 
rededor de cinco mil millones de años. Los primeros mil o dos mil millones de 
años de la existencia de la tierra se caracterizaron por temperaturas demasiado 


101 


102 


elevadas para el desarrollo de cualquier estructura complicada. Los tres mil mi- 
llones de años restantes habrían sido el marco temporal de un lento proceso de 
evolución biológica, que ha conducido desde los organismos más simples hasta 
el ser humano. 


El principio antrópico sugiere, en definitiva, que el azar o la casualidad no 
son las fuerzas dominantes en el curso de la naturaleza, sino que los procesos 
naturales se hallan dirigidos de algún modo por un designio. La existencia 
de indeterminación y de procesos aleatorios en el cosmos no impedirían la 
presencia de un principio último de orden. Se ha comprobado, en efecto, que 
los sistemas físicos que han perdido la estabilidad tienden a recuperarla a un 
nivel más alto de organización. 


Es evidente que las observaciones que constituyen el principio antrópico son 
más congruentes con la doctrina de la creación que las del mero azar. Con- 
viene, sin embargo, no precipitarse a considerarlo una prueba contundente y 
directa de principios teológicos. 


6. La novedad humana 
y el evolucionismo 


Dentro de los seres vivos, el hombre constituye una radical novedad. El ser 
humano es una criatura singular. La acción de Dios narrada en Gn 2, 7 expone 
esta singularidad y expresa la distancia que, en último término, existe entre el 
hombre, imagen de Dios, y el resto de la creación material y sensible. 


El hombre es, por deseo de Dios, un ser esencialmente distinto a los demás 
seres. Es contraria a la Sagrada Escritura y a la fe cristiana la opinión según la 
cual el hombre provendría de la trasformación espontánea de una naturaleza 
inferior. El llamado evolucionismo absoluto es incompatible con la doctrina 
cristiana sobre el origen del mundo y del hombre. 


El trasformismo moderado, como teoría que intenta explicar el origen bioló- 
gico del cuerpo humano a partir de vivientes inferiores, puede sin embargo 
aportar algunas luces para aclarar aspectos del proceso natural que ha condu- 
cido hasta la especie humana. 


La Encíclica Humani Generis, publicada por Pío Xll en 1950, afirma: «El Magisterio 
de la Iglesia no prohíbe que en investigaciones y debates entre científicos y teólo- 
gos se trate de la doctrina del evolucionismo, que busca el origen del cuerpo en 
la materia viva preexistente..., según el estado actual de las ciencias humanas y 
de la teología, de modo que las razones de una y otra opinión sean sopesadas y 
juzgadas con la seriedad y moderación debidas». 


La Iglesia ha mantenido abierta la vía a desarrollos doctrinales y establecido al 
menos dos principios básicos: 


Se puede concebir la existencia de un vínculo físico de descendencia entre 
el primer ser humano y un viviente inferior, si bien tal vínculo no puede 
ser llamado verdadera generación. 


Debe hablarse de modificaciones en el nuevo organismo, que le impiden 
ser hijo o descendiente en sentido propio del organismo anterior, puesto 
que «solamente del hombre podía venir otro hombre que lo llamase padre 
y progenitor» (Mensaje de Pío XIl a la Academia Pontificia de las Ciencias, 
30-11-1941). 


Una teoría que sitúe de manera simplista el cuerpo del hombre en una cadena 
continua de homínidos, a la vez que atribuye al Creador el origen del alma, no 
es coherente, porque supone una división artificial de los elementos integrantes 
de lo humano (como si cuerpo y alma fueran principios inconexos) y no tiene en 
cuenta la recta comprensión del ser unitario corpóreo-espiritual del hombre. 


La idea evolucionista representa en términos generales una hipótesis a la que 
asiste un alto grado de probabilidad, de modo que se puede considerar funda- 
mentalmente verdadera, excepto si pretende extenderse sin más al ser huma- 
no, para dar razón absoluta de su aparición sobre la tierra. Hay que establecer 
ante todo la diferencia no solo de grado, sino también cualitativa y de princi- 
pio, entre el hombre y el animal. 


En la época moderna, biólogos solventes han demostrado que, considerado sobre 
todo desde el análisis de la conducta, el hombre no aparece como un miembro ru- 
tinario en la cadena evolutiva del mundo animal, sino más bien como un proyec- 
to único. Las diferencias entre el hombre y los antropoides se extienden a lo físico 
(piel, modo de caminar, tamaño del cerebro, etc.), lo físico-biológico (peso supe- 
rior del humano recién nacido, ritmo lento de crecimiento en el hombre, etc.), y lo 
psíquico (capacidad intelectiva, lenguaje simbólico, memoria, conciencia moral). 
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Ejercicio 1. Vocabulario 


Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


* hipótesis científica - mutación 

- positivismo científico « fundamentalismo bíblico 
« materialismo - cosmología 

» exégesis » Big-Bang 

« evolucionismo absoluto + creacionismo 

« causa formal « concordismo 

*« Causa primera - causa segunda - principio antrópico 

* ideología * trasformismo moderado 


« selección natural 


Ejercicio 2. Guía de estudio 


Contesta a las siguientes preguntas: 


ll. 


¿Cómo se pueden complementar religión y ciencia en su visión del universo y 
del hombre? 


¿En qué sentido la cosmovisión bíblica favorece la comprensión científica del 
universo? 


¿Podría decirse que la visión materialista del evolucionismo radical de algún 
diviniza la materia (le otorga cualidades divinas)? 


Explica y comenta este párrafo y cómo afecta a la relación entre creación y 
evolución: «Dios no ha querido crear el mundo como una realidad perfecta- 
mente terminada, sino con una capacidad de desarrollo, que es muy propia 
de todo lo contingente, y que es dirigida en todo momento por la providencia 
divina». 


¿Cómo se puede argumentar contra los errores de la visión creacionista? 


¿Es el principio antrópico una demostración perfecta, acabada, de que la crea- 
ción ha tenido como fin la existencia de la criatura humana? 


¿Cómo se puede articular en el ser humano la evolución biológica con la afir- 
mación de que es una criatura querida de modo especial (y personal) por Dios? 


Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 


La cuestión sobre los orígenes del mundo y del hombre es objeto de numerosas in- 
vestigaciones científicas que han enriquecido magníficamente nuestros conocimien- 
tos sobre la edad y las dimensiones del cosmos, el devenir de las formas vivientes, la 
aparición del hombre. Estos descubrimientos nos invitan a admirar más la grandeza 
del Creador, a darle gracias por todas sus obras y por la inteligencia y la sabiduría que 
da a los sabios e investigadores. Con Salomón, éstos pueden decir: «Fue él quien me 
concedió el conocimiento verdadero de cuanto existe, quien me dio a conocer la es- 
tructura del mundo y las propiedades de los elementos [...] porque la que todo lo hizo, 
la Sabiduría, me lo enseñó» (Sb 7,17-21). 


Catecismo de la Iglesia Católica, 283 


Podríamos concluir ahora que todo esto es hermoso y está bien, pero, al fin y al cabo, 
¿no está en contradicción con nuestros conocimientos científicos, según los cuales el 
hombre procede del reino animal? No necesariamente. Muchos pensadores han re- 
conocido desde hace ya mucho tiempo que aquí no se produce ninguna disyuntiva. 
No podemos decir: creación o Evolución; la manera correcta de plantear el problema 
debe ser: creación y Evolución, pues ambas cosas responden a preguntas distintas. La 
historia del barro y del aliento de Dios, que hemos oído antes, no nos cuenta cómo se 
origina el hombre. Nos relata qué es él, su origen más íntimo, nos clasifica el proyecto 
que hay detrás de él. Y a la inversa, la teoría de la evolución trata de conocer y describir 
períodos biológicos. Pero con ello no puede aclarar el origen del «proyecto» hombre, 
su origen íntimo ni su propia esencia. Nos encontramos, pues, ante dos preguntas que 
en la misma medida se complementan y que no se excluyen mutuamente. 


J, RATZINGER, Creación y pecado 
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LA CREACIÓN 
DE LOS ANGELES 


Los ángeles ocupan un lugar destacado en la economía de la salvación y 
constituyen el mundo invisible creado por Dios. Es un mundo cercano a la 
realidad Trinitaria divina, y fronterizo, por así decirlo, con el universo visible 
que tiene su centro en el hombre. «La existencia de seres espirituales, no cor- 
porales, que la Sagrada Escritura llama habitualmente ángeles, es una ver- 
dad de fe» Catecismo de la Iglesia Católica, 328. 


SUMARIO 

1. LAS CRIATURAS INVISIBLES + 2. LOS ÁNGELES EN EL ANTIGUO TES- 
TAMENTO + 3. LOS ÁNGELES EN EL NUEVO TESTAMENTO - 4. LA 
TRADICIÓN CRISTIANA + 5. ENSEÑANZA DE LA IGLESIA ACERCA DE LOS 
ÁNGELES + 5.1. Los ángeles existen + 5.2. Son seres de naturaleza espiri- 
tual + 5.3. Fueron creados por Dios + 5.4. Fueron creados al comienzo del 
tiempo +  5.5.Losángeles malos o demonios fueron creados buenos, pero se per- 
virtieron por su propia acción + 6. EL MINISTERIO DE LOS ÁNGELES. Adoran a 
Dios en el cielo. Desempeñan determinados ministerios de salvación a favor de los 
hombres + 7. VENERACIÓN DE LOS ÁNGELES. CULTO LITÚRGICO. Los ángeles 
en la Liturgia 


1. Las criaturas invisibles 


Cuando confesamos en el Credo que Dios hizo el cielo no nos referimos a 
la bóveda celeste y a los espacios siderales sino a los seres, invisibles para 
nosotros, que están especialmente cerca de Él y le alaban incesantemente. Los 
ángeles se encuentran en el cielo y dejan sentir su actividad en la tierra. Están 
con Dios y también con los hombres. 


La fe cristiana afirma que el universo, salido de las manos divinas, no se halla 
vacío de seres espirituales y libres, creados por Dios al comienzo del tiempo. 
La existencia de los ángeles no puede probarse mediante argumentos raciona- 
les, porque Dios no crea por necesidad. Parece, sin embargo, muy congruente 
y probable, si consideramos la variedad de la creación corpórea, que exista un 
mundo de seres espirituales. 


Es muy difícil imaginarse al hombre como forma única de existencia espiritual 
en el seno de la entera creación. Puede afirmarse que al conjunto de lo creado le 
faltaría plenitud y perfección si en esa totalidad no hubiera un abajo y un arriba, 
una realidad visible y otra invisible. 


Los seres angélicos son parte de la arquitectura del universo creado: esto cons- 
tituye una convicción profunda de la fe de la Iglesia. 


No son ideas propias de una mentalidad precientífica o romántica, ni un lujo de 
la imaginación religiosa o poética. Tampoco suponen una concesión cristiana al 
paganismo o a concepciones animistas del mundo. 


Los ángeles desempeñan un papel eminente en el Evangelio, en el que son 
testimonio constante de la presencia de Dios en Jesús, desde la Anunciación 
hasta la Resurrección y la Ascensión. Representan además en el Nuevo Testa- 
mento un signo de la liturgia celestial que envuelve a la Trinidad en una per- 
petua alabanza. Hay también ángeles malos, de modo que la obra de Cristo se 
manifiesta, por encima de lo visible, como un gran conflicto con el príncipe de 
este mundo y sus ángeles. 


2. Los ángeles en el Antiguo Testamento 


El Antiguo Testamento no presenta una angelología acabada ni de fácil in- 
terpretación. Bajo nombres diferentes, habla con cierta frecuencia de ángeles 
como mensajeros en las relaciones que Dios mantiene con los hombres. Los 
libros sagrados no se ocupan de los ángeles en sí mismos o por sí mismos, ni 
contienen una ontología del ser angélico, pero los ángeles de la Biblia apare- 
cen como seres verdaderos; no son símbolos. 
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El ángel del Señor y los ángeles son mencionados en los relatos del Pentateuco. 
Un ángel interviene para cerrar la entrada del Edén (Gn 3, 24), impedir el sacrifi- 
cio de Isaac (Gn 22, 11), instruir a Jacob durante su sueño (Gn 31, 11), conducir al 
pueblo israelita hacia la tierra prometida (Ex 14, 19; 23, 20; 32, 34), alejar la mal- 
dición de Balam (Nm, 22), comunicar a Moisés la revelación de la zarza ardiente 
(Ex 3, 2), etc. Varios ángeles visitan a Abraham (Gn 19, 1) y grupos numerosos de 
estos mensajeros divinos son contemplados por Jacob sobre la escala de Betel (Gn 
28, 12). El «Jefe del ejército del Señor», de Josué 5, 13-15, y el «exterminador» de 
Éxodo 12, 23 son también ángeles. 


+  Aparente identidad entre Dios y su ángel 


Existen relatos, como Gn 18-19 y Ex 3, 2 ss, en los que Dios y su ángel podrían 
considerarse un mismo ser. Muchos intérpretes piensan, sin embargo, que en 
estos lugares se mantiene la distinción entre el Señor y su enviado. La apa- 
rente identidad obedecería a la intención de recalcar la exactitud del mensaje 
transmitido por el ángel respecto al original de Dios. 


+ Salmos y profetas 


Los Salmos describen habitualmente a los ángeles como ejecutores de la vo- 
luntad divina, que desatan, por ejemplo, las plagas de Egipto (Sal 78, 49), o, 
más frecuentemente, protegen a los siervos de Dios en todos sus caminos (Sal 
91, 11). Pero sobre todo los Salmos nos hablan de un nuevo e importante papel 
de los ángeles, que es alabar constantemente a Dios en los cielos (Sal 103, 20; 
148, 2). 

Los Salmos suelen referirse a los ángeles con nombres como los fuertes (Sal 78, 

25), los santos (Sal 89,6), los hijos de Dios (Sal 29, 1). 


Los profetas Isaías y Ezequiel hablan, respectivamente, de un seraph (Is 6, 2-7) 
y de un kerub (Ez 28, 11), que son figuras angélicas particularmente próximas 
a la gloria divina. 


Los seraphim derivan su nombre del verbo arder y recuerdan el parentesco que 
existe entre el ángel y el fuego (Cfr. Jueces 13, 20), mientras que los kerubim sim- 
bolizan las nubes que rodean a Dios en las alturas. Ambos nombres se apoyan 
en representaciones naturales para expresar cualidades que se atribuyen a los 
ángeles. 


+ Ángeles con nombre propio 


Los textos bíblicos redactados después del exilio presentan la individualiza- 
ción de determinados ángeles, lo cual supone un interesante desarrollo de la 
angelología judía, probablemente con influencia babilónica. La individualiza- 
ción de los ángeles conduce a la asignación de nombres propios. 


El libro de Tobías denomina Rafael al ángel que cura al anciano Tobías y a Sara, 
mujer de su hijo (Tb 3, 16). Es un nombre funcional, que significa «Dios ha cu- 
rado». El libro de Daniel, compuesto hacia el año 160 antes de Cristo, menciona 
otros dos nombres angélicos: Gabriel, fortaleza de Dios, «intérprete de las visio- 
nes (Dn 8, 16; 9, 21), y Miguel, defensor del pueblo judío, que hace frente a los 
enemigos en los últimos combates, cuyo nombre significa ¿quién es como Dios?, 
y que condensa, por así decirlo, la profesión de fe contenida en Ex 15, 11» 9. 


Referencias al demonio 


Aunque la Biblia se refiere al demonio en determinadas ocasiones, le concede 
un lugar y un papel muy delimitados. El estricto monoteísmo judío evita toda 
confusión respecto a una figura que pudiera parecer un competidor eficaz del 
Dios único. Lo que los pueblos vecinos atribuían a la acción de los demonios 
-enfermedades, plagas, muerte- es atribuido directamente a Dios por los au- 
tores sagrados. Dios es causa universal y soberana de todo lo que sucede en 
la tierra. 


Es Dios quine hace leprosa a María, la hermana de Moisés (Dt 24, 9), castiga a los 
violadores de la Ley (Nim 11, 1 ss), envía contra el pueblo a las serpientes (Nm 21, 
6), entrega a Israel a sus enemigos (Jueces 2, 14; 3, 8), etc. 


Bajo el nombre del adversario -Satán-, el demonio aparece en el prólogo 
del libro de Job, aunque todavía no es exactamente la figura del diablo 
que encontraremos más tarde en el Nuevo Testamento y en la tradición 
cristiana. Las pruebas que se abaten sobre Job parecen venir directamente 
de Dios, y Satán no es otra cosa en el poema que un dócil instrumento del 
Altísimo. 


En otros lugares, Satán desempeña asimismo el papel de tentador que no 
es escuchado por Dios (cfr. Za 3, 1-5); o es considerado como el espíritu 
de la mentira (cfr. 1 R. 22, 19-22). La Biblia ha tratado en todo momento 
de dejar a salvo la trascendencia divina y evitar toda apariencia de dua- 
lismo. 


El demonio desempeña en todo caso un papel de gran importancia en 
los relatos del Génesis sobre los orígenes de la humanidad. El Génesis 
no menciona su nombre pero presenta inequívocamente al personaje, a 
la vez que procura prevenir todo peligro dualista. La serpiente es una 
criatura de Dios, que deberá pagar las consecuencias de la ruina que ha 
infligido a los primeros padres. Es al mismo tiempo un ser dotado de una 
ciencia y de una habilidad que Adán y Eva no poseen, y parece actuar por 
odio a Dios y envidia a los humanos, aunque se presenta como amigo de 
ellos. 
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3. Los ángeles en el Nuevo Testamento 


Los libros del Nuevo Testamento dan por supuesta la existencia de ángeles 
y no incluyen en ningún momento explicaciones o consideraciones sobre su 
naturaleza o su actividad. Tampoco se ocupan de ellos por sí mismos ni re- 
flexionan directamente sobre su ministerio. Los ángeles sencillamente están 
presentes y actúan al servicio de la nueva y definitiva economía de salvación. 


- Su cooperación al desarrollo de esta historia, en la que llevan a cabo mandatos 
divinos cerca de los hombres, aparece con particular intensidad en el Apoca- 
lipsis, en los relatos de la infancia de Jesús recogidos por Mateo y Lucas, en los 
Hechos de los Apóstoles, y en los tres primeros capítulos de la Epístola a los 
Hebreos. 


- San Pablo menciona con alguna frecuencia a los principados y potestades, para 
referirse a los ángeles caídos, pero habla poco de los ángeles buenos. San Juan 
raramente alude a ellos en el Evangelio o en las epístolas. 


- Los santos ángeles son designados por lo general en el Nuevo Testamento con 
las expresiones ángeles de Dios (Lc 12, 8; Jn 1, 51) o ángeles del Señor (Mt 1, 20; 
2, 13; Lc 1, 11; 2,9, etc) 


+ Naturaleza espiritual 


- Son seres espirituales creados por Dios, que habitan el mundo divi- 
no. No son efluvios o emanaciones de la divinidad, pero la acompañan 
siempre, tanto en sí misma como en sus manifestaciones salvadoras 
cerca de los hombres. Los ángeles trascienden lo visible y lo temporal. 
No tienen cuerpo. 


«Los hijos de este mundo, ellas y ellos, se casan; sin embargo, los que son dignos 
de alcanzar el otro mundo y la resurrección de los muertos, no se casan, ni ellas ni 
ellos. Porque ya no pueden morir otra vez, pues son iguales a los ángeles e hijos 
de Dios, siendo hijos de la resurrección» (Lc 20, 34 -36). 


- Siguiendo las tradiciones recogidas en el Antiguo Testamento, el Nuevo 
habla de miríadas de ángeles (Hb 12, 22; Ap 5, 11; 9, 16), pero solo men- 
ciona los nombres ya conocidos de Gabriel (Lc 1, 19) y Miguel (Judas 9; 
Ap 12,7). 


- Los escritores sagrados describen simbólicamente a los ángeles con 
imágenes tomadas de los principales elementos naturales, como son el 
viento y la llama. 


«Y de los ángeles afirma: Él hace a sus ángeles vientos y a sus ministros llama de 
fuego.» (Hb 1, 7). En el Evangelio de Marcos leemos que al final de los tiempos 


«se verá al Hijo del hombre venir sobre las nubes con gran poder y gloria» (13, 
26). Esta misma idea se formula también en relación con los ángeles: «cuando el 
Señor Jesús se manifieste desde el cielo con los ángeles de su poder» (cfr. 2 Ts 1, 
7; Mt 25, 31). 


La presencia del ángel es inseparable de la gloria que necesariamente le 
rodea en sus manifestaciones, y que es como un alargamiento de la gloria 
(doxa) divina. 


Es una presencia que se describe en términos de epifanía. «de él se avergonzará el 
Hijo del Hombre cuando venga en su gloria y en la del Padre y en la de los santos 
ángeles» (Lc 9, 26). El mismo evangelista dice: «De improviso un ángel del Señor 
se les presentó, y la gloria del Señor los rodeó de luz. Y se llenaron de un gran 
temor.» (Lc 2, 9). Cuando quiere describirse la aparición de un ángel, el Nuevo 
Testamento habla de su vestidura blanca, su resplandor y su refulgente lumino- 
sidad (cfr. Mc 16, 5; Hch 1, 10; Jn 20, 12). Vueltos continuamente hacia Dios, estos 
seres rodean el trono divino y dirigen al Señor una alabanza incesante. De ellos 
dice Jesús: «viendo siempre el rostro de mi Padre que está en el cielo» (Mt 18, 10). 


La misión de los ángeles es colaborar, por así decir, en las acciones de 
Dios y de Cristo relativas a la historia de la salvación. El ministerio angé- 
lico se despliega ya en el Antiguo Testamento al servicio de Moisés y de 
la Ley, en una actividad que prefigura la que ejercen luego con Jesús y su 
obra salvadora. 


El servicio de los ángeles a Jesús se menciona en los evangelios sinópticos 
en tres momentos decisivos de la vida pública de Jesús. 


Cuando el Señor ha resistido las tentaciones del demonio, leemos: «Entonces le 
dejó el diablo, y los ángeles vinieron y le servían.» (Mt 4, 11). En otra ocasión es 
Jesús mismo quien alude a la fuerza protectora de los seres angélicos cuando dice 
a Pedro en el huerto de los Olivos: «¿O piensas que no puedo acudir a mi Padre 
y al instante pondría a mi disposición más de doce legiones de ángeles?» (Mt 26, 
53). Finalmente, la oración de Jesús «Hágase tu voluntad» (Mt 26, 42) ha atraído 
un ángel del cielo, que le reconforta y consuela antes de la Pasión (cfr. Lc 22, 43). 


Ángeles son también los testigos primeros de la Resurrección y los intér- 
pretes de la Ascensión de Jesús. 


Se muestran activos asimismo en el progreso del Evangelio y colaboran en la ex- 
tensión y consolidación de la Iglesia. Cornelio es invitado por un ángel a buscar a 
Pedro (cfr. Act 10, 3), y un ángel libera a los Apóstoles de la prisión (cfr. Hch 5, 19). 


Los ángeles son asimismo actores y ministros en los acontecimientos que 
inauguran el eschaton. 
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112 La voz del arcángel anuncia la Parusía (cfr. 1 Ts 4, 16), y son los ángeles quienes 
preparan el escenario del juicio (cfr. Mt 13, 39), después de haber convocado a los 
elegidos «De un extremo a otro de los cielos.» (Mt 24, 31). 


+  Contoda su grandeza, los ángeles son inferiores a Jesús. 


«Se sentó en los cielos a la diestra de la Majestad, 4y ha sido hecho tanto más ex- 
celente que los ángeles cuanto más les aventaja por el nombre que ha heredado.» 
(Hb 1, 3-4). 

En el orden de la gracia y con base en el destino eterno que la Encarnación del 
Señor hace posible para los hombres, puede afirmarse que estos aventajan a los 
ángeles (cfr. Hb 2, 16; 1 P 1, 12; 1 Co 6, 2 ss), en el sentido de que la asunción de 
la naturaleza humana por el Verbo sitúa a esa naturaleza asumida por encima de 
la angélica. 


+ Referencias al demonio 


La demonología del Nuevo Testamento se caracteriza por su nitidez y su gran 
sobriedad. No contiene especulación alguna sobre los nombres de los demo- 
nios, su jerarquía, naturaleza y pecado. Bajo nombres diversos se refiere a un 
mismo personaje que es identificado expresamente con la serpiente del Géne- 
sis: «el gran dragón, la antigua Serpiente, llamada Diablo y Satanás» (Ap 12, 
9; cfr. Jn 8, 44). 


Nombres. Los Sinópticos hablan indistintamente de Satanás (Marcos), del 
Malvado (Mateo) o del Diablo (Lucas). Otras veces se le denomina enemigo, 
tentador o Beelzeboul. También aparece bajo el nombre de príncipe de este 
mundo (Jn 12, 31) y Dios de este siglo (2 Co 4, 4). 


Confrontación con Satanás. A lo largo del Nuevo Testamento aparece una 
confrontación con el demonio. 


- Tentaciones en el desierto. 


«Jesús al desierto por el Espíritu para ser tentado por el diablo» (Mt 4, 1). El relato 
de las tentaciones del Señor encierra una gran importancia en el Evangelio. En 
el mismo inicio de su actividad mesiánica, Jesús ha de hacer una opción. Ha de 
escoger entre los caminos de Dios y otras vías que, aunque parecen razonables, le 
apartarían de su misión. 


- La lucha entre el demonio y Jesús continúa a lo largo de la vida pública y 
llega hasta la Cruz. 
Los milagros de Jesús significan en su gran mayoría no solo que Él es el Mesías 


esperado, que tiene poder y autoridad para perdonar los pecados, sino que el 
hombre ha sido finalmente liberado de la tiranía de Satanás. Es principalmente 


con su muerte como Jesús reduce al diablo a la impotencia (cfr. Hb 2, 14), a pesar 
de que el desenlace de la cruz parecía a simple vista una victoria del enemigo. 


- El capítulo 12 del Apocalipsis retoma y completa, por así decirlo, el relato 
del Génesis, y resume toda la enseñanza bíblica sobre el diablo y su papel 
en la historia de la salvación. 


Vencido por Miguel y sobre todo por Cristo, el diablo persigue a la Mujer (Nueva 
Eva) y al no poder alcanzarla, «hace la guerra al resto de su descendencia» (Ap 
12, 17). También esta fase última del combate acabará con una derrota definitiva 
de Satanás (Ap 20, 10). 


4. La tradición cristiana 


La angelología de los Padres de la Iglesia tiene como precedente inmediato 
la desarrollada en libros apócrifos como la Ascensión de Isaías, I y II Henoch, el 
Testamento de los Doce patriarcas, el Evangelio de Pedro, etc. A estas obras pueden 
añadirse la Epístola de Bernabé y el Pastor de Hermas, que se cuentan entre los 
llamados Padres Apostólicos (siglo II). 


Se trata de una angelología muy imaginativa, con extensas descripciones y 
fuerte tendencia a la especulación. Es un tratamiento de los ángeles que se 
verá sometido en seguida a una cierta depuración de método y contenido por 
los autores cristianos posteriores. 


Suelen hablar de los ángeles como la primera creación, anterior a la del resto de 
las criaturas. Los ángeles son aquí seres de naturaleza ígnea y de grandes dimen- 
siones. Comprenden múltiples categorías, y mientras que los órdenes más eleva- 
dos componen la corte celeste, los espíritus inferiores administran las realidades 
del mundo visible. Estos ángeles no solo presiden los fenómenos naturales, sino 
que también gobiernan las colectividades humanas. Son asimismo mensajeros de 
revelaciones y ejecutores de castigos divinos. 


+ El Pastor de Hermas habla con cierto rigor de una doctrina de los dos án- 
geles, que encontrará notable eco en autores como Orígenes, San Atanasio 
de Alejandría y San Gregorio de Nisa. 


Dice Hermas: «Hay dos ángeles para el hombre: el ángel de la justicia y el ángel 
del mal. El ángel de la justicia es reservado y apacible. Cuando entra en tu cora- 
zón te habla inmediatamente de justicia, de santidad, de templanza, y de toda 
obra justa. Cuando estos pensamientos se elevan en tu corazón, debes saber que 
el ángel de la justicia está contigo. El ángel del mal es, por el contrario, irascible, 
lleno de amargura y demencia. Reconócele por sus obras» (Mand. VI, 2, 2-5). 
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El gobierno ejercido por los ángeles y su papel en el mundo material es 
un asunto que aparece frecuentemente en autores patrísticos, como Atená- 
goras, Orígenes y Gregorio de Nisa. Santo Tomás de Aquino se hace eco 
de estas ideas cuando escribe: «Todas las cosas corporales son gobernadas 
por los ángeles» (S. Th., [, 110, 1). 


Hay padres importantes, como $. Ireneo de Lyon, que no conceden a los ángeles 
un lugar apreciable en su teología. Ireneo sitúa siempre a los seres angélicos en 
una posición inferior a los hombres, lo cual le obliga en ocasiones a una complica- 
da exégesis de los lugares bíblicos que parecen contradecir su visión. 


Así como los autores judíos insistían en la función de los ángeles como mi- 
nistros de las revelaciones de Dios, promulgadores de la Ley, y protectores 
de esos bienes divinos, los escritores cristianos, con la única excepción de 
Dionisio Areopagita, hablan de esas tareas como algo vinculado al carácter 
preparatorio que tiene el Antiguo Testamento. Son actividades que cesan 
con la venida de Cristo, dado que Jesús toma directamente en sus manos 
la historia de la salvación. La venida de Cristo no ha puesto fin, sin em- 
bargo, al ministerio de los ángeles. Estos realizan en las naciones paganas 
una tarea espiritual que ayuda a los hombres a reconocer y aceptar la ley 
natural, y a descubrir los vestigios de revelación que se encuentran a su 
alcance. 


Aparecen otras consideraciones acerca de la presencia invisible de los án- 
geles en la asamblea litúrgica de los fieles cristianos. La participación de 
los ángeles en el culto de la Iglesia manifiesta su carácter oficial y solem- 
ne. Son ideas basadas en Hb 12, 22-24 y en textos del Apocalipsis. 


Los ángeles se encuentran especialmente asociados al mismo núcleo del 
sacrificio eucarístico. La Misa es efectivamente una participación sacra- 
mental de la liturgia celeste, del culto rendido a la Trinidad por todo el 
conjunto de la creación invisible. La presencia de los ángeles introduce la 
Eucaristía en el cielo. 


Dice San Juan Crisóstomo: «Los ángeles rodean al celebrante. Todo el santuario 
y el espacio en torno al altar se llena de potencias celestiales, que acuden para 
honrar a Aquél que se hace presente sobre el ara» (Sobre el sacerdocio, 6, 4). El au- 
tor de las obras que llevan el nombre de Dionisio Areopagita (siglo VI) presenta 
en el libro de la Jerarquía Celeste una detallada angelología muy influida por la 
cosmovisión neoplatónica. Dionisio habla de un mundo supra-celestial en el que 
vive la Trinidad, que ilumina el mundo de las jerarquías angélicas, y más tarde 
el mundo, también jerarquizado, de la Iglesia. En esta visión global del universo, 
los ángeles ocupan una posición intermedia entre la vida de Dios y la Iglesia, a la 
que iluminan y sirven de causa ejemplar. 


+ Entre los autores escolásticos sobresale la síntesis de Santo Tomás de 
Aquino, que constituye una presentación rigurosa de una ontología com- 
pleta acerca de los seres angélicos. 


Para Santo Tomás los ángeles son seres puramente espirituales. Se excluye de 
ellos toda corporeidad y cualquier composición de materia. Son formas o sustan- 
cias separadas, inmortales por naturaleza. Dado que la materia es el principio de 
individuación, cada ángel constituye una especie. Al ser formas espirituales, sus 
facultades también lo son. Gozan por tanto de entendimiento y voluntad. Mien- 
tras que el intelecto del hombre se orienta hacia el ser abstraído de la materia, el de 
los ángeles se encuentra ordenado al ser inmaterial. La voluntad angélica sigue la 
pauta de su conocimiento. Se dirige a todo+-+ bien conocido, es ilimitada y puede 
amar a Dios sobre todas las cosas. Por eso el pecado angélico encierra el pleno co- 
nocimiento de Dios de que el ángel era capaz, así como un pleno consentimiento. 


5. Enseñanza de la Iglesia acerca de los ángeles 


La doctrina definida solemnemente por la Iglesia en torno a los seres angélicos 
abarca cinco afirmaciones principales: 


5.1. Los ángeles existen 


La existencia de los ángeles se recoge expresamente en las fórmulas de fe o 
Credos de la Iglesia, a partir del Símbolo Niceno-constantinopolitano (381). 


Allí confesamos creer «en un solo Dios... Creador del cielo y de la tierra, de todas 
las cosas visibles e invisibles». Lo mismo se dice en las profesiones de fe católica 
elaboradas por otros concilios. 


El Concilio Vaticano I (1869-70) habla de la criatura angélica como parte de la 
obra creadora producida por Dios. 


La profesión de fe de Pablo VI, llamada también Credo del pueblo de Dios, fue pro- 
mulgada en junio de 1968, con motivo del año de la fe. La profesión incluye en su 
inicio una importante referencia a los ángeles. Dice así: «Creemos en un solo Dios, 
Padre, Hijo y Espíritu Santo, Creador de las cosas visibles -como es este mundo 
en que pasamos nuestra breve vida- y de las cosas invisibles -como son los espí- 
ritus puros, que llamamos también ángeles» (n. 8). 


5.2. Son seres de naturaleza espiritual 


Que los ángeles son seres puramente espirituales y desprovistos de toda cor- 
poreidad es doctrina claramente formulada por el concilio IV de Letrán (1215): 
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«creó de la nada a una y otra criatura, la espiritual y la corporal, es decir, la angélica 
y la mundana, y después la humana, compuesta de espíritu y de cuerpo» D. 428. 


El hecho de que los ángeles aparezcan corpóreos en la Biblia y puedan ser re- 
presentados en imágenes (como enseña el Concilio II de Nicea en el año 787), 
no debe hacer pensar en la existencia de un cierto cuerpo angélico. 


Algunos autores cristianos mantuvieron por un tiempo esta idea como opinión 
privada. Pero la legitimidad de la representación iconográfica de los ángeles, afir- 
mada por la Iglesia frente a los iconoclastas, no exige atribuirles «cuerpos espiri- 
tuales». 


5.3. Fueron creados por Dios 


Los ángeles han sido creados por Dios a partir de la nada. Son criaturas. No 
son aspectos de Dios, ni emanaciones del ser divino. Tampoco son seres divi- 
nos intermedios entre el Altísimo y el mundo visible. Pertenecen al conjunto 
de la creación, que es visible e invisible. Esta doctrina de fe se encuentra afir- 
mada en los Credos y subrayada particularmente por el Concilio IV de Letrán. 


La Sagrada Escritura no describe la creación de los ángeles pero sí es algo implí- 
cito en la manera de hablar de ellos. Hay que tener en cuenta que la enseñanza 
bíblica sobre los seres angélicos se desarrolla por entero en el marco del más es- 
tricto monoteísmo. 


5.4. Fueron creados al comienzo del tiempo 


El Concilio IV de Letrán define asimismo que los ángeles, igual que el mundo 
material, fueron creados en el comienzo del tiempo: simul ab initio temporis (D. 
428). Dios no los creó desde toda la eternidad. 


Si los ángeles fueron creados antes del mundo material o a la vez que éste es una 
cuestión secundaria desde el punto de vista dogmático, y no se dice en el texto 
conciliar. El simul usado por el decreto indicaría simplemente que Dios ha queri- 
do de igual manera la existencia de los espíritus y de la criatura humana. 


5.5. Los ángeles malos o demonios fueron creados buenos, 
pero se pervirtieron por su propia acción 


La doctrina de que todos los ángeles fueron creados buenos por Dios y que 
los demonios se pervirtieron por su propia voluntad se define por vez primera 
en el Concilio de Braga, celebrado en el año 561. 


Dice el Concilio que el diablo fue primero un ángel bueno hecho por Dios, y que 
su naturaleza fue obra de Dios. No emergió, por tanto, de las tinieblas como prin- 
cipio y sustancia del mal (D. 237). 


La enseñanza de la Iglesia sobre los ángeles malos puede consiguientemente 
articularse en las siguientes afirmaciones: 


Los demonios fueron creados por Dios como todos los ángeles 


«El diablo y los demás demonios fueron creados por Dios buenos por na- 
turaleza, pero ellos se hicieron malos por sí mismos». Son palabras del 
Concilio IV de Letrán. 


Los demonios han llevado al hombre al pecado. 


A partir del pecado, los demonios ejercen un cierto dominio sobre la hu- 
manidad. Este dominio es relativo y no implica derecho ninguno del dia- 
blo sobre el hombre. Deriva simplemente de una situación que de momen- 
to favorece al enemigo de Cristo. 


La reprobación de los demonios es eterna, es decir, no tendrá lugar, de- 
bido a una imposibilidad intrínseca de reforma o cambio, ningún tipo de 
amnistía divina que pudiera eliminar la condición réproba de Satanás y 
sus ángeles. El castigo de los demonios no es por tanto un castigo tempo- 
ral. 


La existencia de ángeles caídos nos obliga a hablar de un pecado angélico, cuya 
naturaleza y circunstancias resultan muy difíciles de determinar. Pero el hecho de 
que haya existido ese pecado entra fácilmente en el horizonte teológico, porque 
solo Dios es impecable. 


Cuando se pone en duda la realidad demoníaca, es necesario hacer referencia 
a la fe constante y universal de la Iglesia sobre la existencia del demonio. 


El Catecismo de la Iglesia Católica afirma: «Tras la elección desobediente de nues- 
tros primeros padres se halla una voz seductora, opuesta a Dios (cfr. Gn 3, 1-5) 
que, por envidia, los hace caer en la muerte (cf. Sb 2, 24). La Escritura y la tradi- 
ción de la Iglesia ven en este ser un ángel caído, llamado Satán o diablo (cfr. Jn 8, 
44; Ap 12, 9). La Iglesia enseña que primero fue un ángel bueno, creado por Dios» 
(CEC, n. 391). 


6. Ministerio de los ángeles 


Los ángeles tal como aparecen en la Revelación judeo-cristiana desempeñan 
estas funciones: 
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e  Adoran a Dios en el cielo 


Los ángeles contemplan siempre el rostro de Dios, le adoran y le dan gloria en 
el cielo. Esta alabanza de Dios constituye la perfección y felicidad de los án- 
geles. Es precisamente el estado o situación sobrenatural que llamamos cielo, 
que consiste en ver, amar y adorar a Dios. 


Puede decirse que la misión esencial del ser angélico es la adoración. 


Los ángeles realizan en este sentido el fin más importante y profundo de la entera 
creación, que es la gloria de Dios. «Alabadle, todos sus ángeles, alabadle, todos 
sus ejércitos» (Sal 148, 2). 


El Sanctus de la liturgia eucarística no es otra cosa que el eco de lo que, según el 
profeta Isaías, repiten los ángeles en el cielo. Dice Isaías: «Clamaban entre sí di- 
ciendo: - ¡Santo, Santo, Santo es el Señor de los ejércitos! ¡Llena está toda la tierra 
de su gloria!» (Is 6, 3. Cfr. Ap 4, 8). 


La liturgia de la Iglesia, cuyo primer fin es doxológico o laudatorio, es como un 
reflejo de la liturgia del cielo, a la que trata de parecerse. En la Carta a los hebreos 
leemos: «Vosotros os habéis acercado al Monte Sión, a la ciudad del Dios vivo, la 
Jerusalén celestial, y a miríadas de ángeles, a la asamblea gozosa y a la Iglesia de 
los primogénitos inscritos en los cielos» (Hb 12, 22-23). 


+ Desempeñan determinados ministerios de salvación en favor de los 
hombres 


Sin abandonar la contemplación y la alabanza divinas, los ángeles intervie- 
nen en la historia de salvación como mensajeros de Dios en su solicitud hacia 
los hombres. 


«¿Acaso no son todos ellos espíritus destinados al servicio, enviados para asistir 
a los que tienen que heredar la salvación?» (Hb 1, 14). 


Es tarea de los ángeles, por lo tanto, expresar y llevar a cabo la protección que 
Dios dispensa a la creación humana y a cada uno de los que la componen. 


«Porque ha dado órdenes a sus ángeles que te guarden en todos tus caminos.» 
Sal 91, 11. 


La tradición de la Iglesia ha desarrollado la doctrina de que Dios asigna a todo 
hombre un ángel de la guarda o ángel custodio. Los santos ángeles garantizan 
y apoyan nuestra esperanza en Dios, asisten nuestros esfuerzos contra adver- 
sarios que son más fuertes y sutiles que la carne y la sangre, y nos encaminan 
hacia nuestro destino último. Instrumentos divinos los seres angélicos sirven 
a los caminos e iniciativas de la providencia. 


Hablando de los niños, dice el Señor que «Sus ángeles en los cielos están viendo 
siempre el rostro de mi Padre que está en los cielos» (Mt 18, 10). 


El testimonio de la teología y piedad cristianas en relación con los ángeles custo- 
dios y su actuación es abundante y significativo. Sto. Tomás de Aquino se hace 
eco de esta doctrina y dedica un largo artículo de la Suma Teológica a establecer 
la existencia y funciones del ángel custodio. (Cfr. S. Th., 1, 113). 


La literatura espiritual habla asimismo del ángel de la guarda y del papel que des- 
empeña en la vida del cristiano. San Josemaría Escrivá escribe en Camino: «Ten 
confianza con tu Ángel Custodio. Trátalo como un entrañable amigo -lo es- y sa- 
brá hacerte mil servicios en los asuntos ordinarios de cada día» (562). «Te pasmas 
porque tu ángel custodio te ha hecho servicios patentes. Y no debías pasmarte: 
para eso le colocó el Señor junto a ti» (565). «Acude a tu Custodio a la hora de la 
prueba, y te amparará contra el demonio y te traerá santas inspiraciones» (567). 


7. Veneración de los ángeles. Culto litúrgico 


La veneración de los ángeles se ha desarrollado paulatinamente en la Iglesia, 
mediante un proceso que durante los primeros siglos fue lento. La conciencia 
de que el culto de adoración propiamente dicha debía reservarse únicamente 
para Dios, y las exageraciones de quienes atribuían a los seres angélicos un 
poder y una dignidad «cuasi divinos», explican las reservas iniciales que mu- 
chos Padres de la Iglesia manifestaron acerca de su veneración. Los Padres se 
ven Obligados a combatir tanto a los adoradores como a los despreciadores de 
los ángeles. 


San Agustín insiste, por ejemplo, en que solo a Dios se debe el culto de latría o ser- 
vidumbre, pero dice que los santos y los ángeles pueden ser objeto de un legítimo 
homenaje inspirado por el respeto y la caridad que deben recibir de los cristianos. 


El Concilio II de Nicea (787) definió que es lícito representar a los ángeles en imá- 
genes, y que estas imágenes pueden ser lícitamente veneradas Cfr. D. 302. 


El Catecismo Romano explica que «no se opone al culto debido únicamente a 
Dios la veneración e invocación de los ángeles... El mismo Espíritu Santo nos 
manda honrar a los padres, ancianos, gobernantes, etc. Con mucha más razón 
deberán ser honrados los ángeles, ministros de Dios en el gobierno de la Iglesia y 
de toda la creación. 


+ Los ángeles en la liturgia 


La íntima asociación de los ángeles a la llamada liturgia celeste, tal como vie- 
ne sugerida por la Sagrada Escritura en múltiples lugares, explica la mención 
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120 de aquellos en el culto de la Iglesia, especialmente en la celebración de la Sa- 
grada Eucaristía. 


Los seres angélicos son invocados junto a Santa María y a los santos en 
el acto penitencial de los ritos iniciales de la Misa: «ruego a Santa María, 
siempre Virgen, a los ángeles, a los santos y a vosotros, hermanos, que 
intercedáis por mí ante Dios, nuestro Señor». 


Los ángeles son mencionados habitualmente en los prefacios, y también 
en la súplica Te pedimos humildemente, que el celebrante pronuncia inclina- 
do algo después de la consagración en el canon romano. 


La alabanza a Dios contenida en los prefacios desemboca en el himno lau- 
datorio pronunciado por los seres angélicos. La mención de esta alabanza 
procede de la antigua idea cristiana de que la salvación recibida de Cristo 
supone la admisión entre los espíritus bienaventurados del cielo. 


El Misal Romano de 1970 dedica por primera vez un prefacio entero a alabar a 
Dios por la existencia y ministerio de los seres angélicos. Los ángeles son mencio- 
nados asimismo en el cuerpo del nuevo primer prefacio de la Ascensión, y reciben 
un lugar prominente en el prefacio propio de la Cuarta Plegaria eucarística. 


Los ángeles y los santos aparecen por vez primera, en el rito latino, deliberada- 
mente unidos en completo paralelismo dentro de los prefacios. Es imposible por 
tanto afirmar que los ángeles podían ser entendidos aquí como símbolos o como 
personificaciones de fuerzas cósmicas. Los ángeles se mencionan como verdade- 
ros compañeros de los santos, distintos ciertamente de los hombres pero capaces 
de recibir las oraciones de estos para llevarlas a Dios. 


La tercera oración que expresa en el canon Romano la acción oblativa después de 
la consagración dice así: «Ile pedimos humildemente, Dios Todopoderoso, que 
esta ofrenda sea llevada a tu presencia, hasta el altar del cielo, por manos de tu 
ángel». Aunque el significado de este «Ángel» está abierto a diversas interpreta- 
ciones (el arcángel San Miguel, el Espíritu Santo, incluso el mismo Cristo...). 


Hemos de hacer finalmente referencia al hecho de que el nuevo Misal Romano 
incluye las dos fiestas litúrgicas en honor de los tres Arcángeles y de los Ángeles 
Custodios, con misas y oficios propios. 


Ejercicio 1. Vocabulario 121 


Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


« economía de la salvación * parusía 

« verdad de fe « ministerio 

 seraph * formaso sustancias separadas 
* kerubim * liturgia 

* doxa * ab initio temporis 

- epifanía - reprobación eterna 

« sinópticos » prefacio (eucarístico) 

- eschaton - veneración 


Ejercicio 2. Guía de estudio 
Contesta a las siguientes preguntas: 


1. ¿Qué razones se pueden dar para explicar la existencia de los ángeles? 


2. ¿En qué sentido el N.T. confirma y explicita la existencia y la actuación de los 
ángeles mostrada en el A.T.? 


¿Cómo ha ido la tradición cristiana explicando a los ángeles? 
Resume las ideas principales de santo Tomas de Aquino acerca de los ángeles. 


¿Cómo muestra la liturgia la importancia de los ángeles? 


2 Pa E 


¿Qué muestran los nombres con que se designa en las SS.EE. a los demonios y 
al maligno sobre su naturaleza y actuación? 


7. ¿Por qué se da culto a los ángeles en la Iglesia? 


8. ¿Qué fundamento e importancia tiene el ángel custodio en las enseñanzas de 
la Iglesia? ¿Se puede considerar una devoción infantil y superada? 


Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 


San Agustín dice respecto a ellos: Angelus officiinomen est, non naturae. Quaeris nomen 


huius naturae, spiritus est; quaeris officium, angelus est: ex eo quod est, spiritus est, ex eo 


122 


quod agit, angelus («El nombre de ángel indica su oficio, no su naturaleza. Si preguntas 
por su naturaleza, te diré que es un espíritu; si preguntas por lo que hace, te diré que es 
un ángel») (Enarratio in Psalmum, 103, 1, 15). Con todo su ser, los ángeles son servido- 
res y mensajeros de Dios. Porque contemplan «constantemente el rostro de mi Padre 
que está en los cielos» (Mt 18, 10), son «agentes de sus órdenes, atentos a la voz de su 
palabra» (Sal 103, 20). 


Catecismo de la Iglesia Católica, 329 


«Hay que saber que los demonios no se llaman así porque hayan sido siempre demo- 
nios. Dios, en efecto, no ha creado ninguna cosa mala. También los demonios fueron 
creados buenos, pero caídos de su celestial sabiduría y dedicados a vagar por la tierra 
engañaron a los paganos con sus fantásticas invenciones y, envidiosos luego de no- 
sotros los cristianos, hacen todo lo posible para impedirnos llegar al cielo; porque no 
quieren que lleguemos al lugar del que ellos han caído» 


SAN ATANASIO DE ALEJANDRÍA, Vida de Antonio, 56 


Cristo es el centro del mundo de los ángeles. Los ángeles le pertenecen: «Cuando el 
Hijo del hombre venga en su gloria acompañado de todos sus ángeles...» (Mt 25, 31). Le 
pertenecen porque fueron creados por y para Él: «Porque en él fueron creadas todas las 
cosas, en los cielos y en la tierra, las visibles y las invisibles, los Tronos, las Dominaciones, 
los Principados, las Potestades: todo fue creado por Él y para Él» (Col 1, 16). Le pertene- 
cen más aún porque los ha hecho mensajeros de su designio de salvación: «¿Es que no 
son todos ellos espíritus servidores con la misión de asistir a los que han de heredar la 
salvación?» (Hb 1, 14). 


Catecismo de la Iglesia Católica, 331 
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LA CREACIÓN DEL 
HOMBRE Y LA MUJER. SU 
ORDENACIÓN A LA GRACIA 


El relato bíblico de la creación dedica particular atención a la creación del 
primer hombre y de la primera mujer. El ser humano aparece como la co- 
ronación y el centro de la obra divina creadora. La aparición del hombre 
no constituye una simple prolongación del proceso creativo. Supone, 
por el contrario, una cierta solución de continuidad respecto a las accio- 
nes creadoras anteriores y se presenta como resultado de un designio y 
una especial iniciativa del Creador. El ser humano está creado a imagen 
y semejanza de Dios, con una misión particular y con una particular re- 
lación con el Creador. 


TEMA 


1. LOS DOS RELATOS BÍBLICOS + 2. EL RELATO SACERDOTAL (Gn 1, 26- 
28) + 2.1.Hecho aimagen de Dios + 2.2. Varón y hembra + 3. EL RELATO 
YAHVISTA (Gn 2, 4b-25). La creación de la mujer + 4. DISTINCIÓN E IGUALDAD 
DE VARÓN Y MUJER - 5. EL DESPLIEGUE DE LA IMAGEN DIVINA + 6. NA- 
TURALEZA SOMÁTICA Y ESPIRITUAL DEL HOMBRE -+ 7. EL ALMA HUMA- 
NA + 7.1.Características del alma humana + 7.2. Origen del alma humana 

8. LA UNIDAD DEL GÉNERO HUMANO - 9. LA ELEVACIÓN DEL HOMBRE AL 
ORDEN DE LA GRACIA 
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1. Los dos relatos bíblicos 


Para conocer y entender la concepción bíblica sobre la naturaleza y el origen 
del hombre y de la mujer debemos examinar con detalle los dos relatos que 
encabezan el libro del Génesis. 


Diferentes por el tiempo de su composición (tradiciones distintas), su proceden- 
cia y su lenguaje, las dos narraciones se complementan y constituyen un todo 
unitario, que trasmite la enseñanza revelada sobre el origen del hombre. 


2. Primer relato: Gn 1, 26-28 


Texto: 


2% «Hagamos al hombre a nuestra imagen, según nuestra semejanza. Que 
domine sobre los peces del mar, las aves del cielo, los ganados, sobre todos 
los animales salvajes y todos los reptiles que se mueven por la tierra. 


77 Y creó Dios al hombre a su imagen, a imagen de Dios lo creó; varón y mujer los 
creó. 


2Y los bendijo Dios, y les dijo: -Creced, multiplicaos, llenad la tierra y sometedla; 
dominad sobre los peces del mar, las aves del cielo y todos los animales que rep- 
tan por la tierra». 


Las palabras divinas «hagamos hombre» constituyen una solemne introduc- 
ción que indica, entre otras cosas, que lo que va a ocurrir encierra una par- 
ticular importancia dentro del conjunto de la obra creadora. Expresan una 
decisión y anuncian una acción que seguirá inmediatamente. 


2.1. Hecho a imagen de Dios 


La cuestión del significado de las palabras imagen y semejanza usadas en este 
texto respecto al hombre, ha ocupado largamente a los teólogos y exegetas 
cristianos. Los intérpretes se dividen inicialmente entre los que consideran 
que los términos imagen y semejanza son sinónimos equivalentes, y los que 
resaltan una diferencia de significado intencional. 


San Ireneo de Lyon (130-200) es el primero en distinguir entre imagen 
y semejanza, como términos que indicarían respectivamente el parecido 
natural y sobrenatural del hombre a Dios. Esta distinción perdura en la 
Patrística oriental y occidental, y se prolonga hasta la Edad Media. 


+ Clemente de Alejandría (150-215) elabora una teología en la que la idea de 
imagen y semejanza divina en el hombre ocupa un lugar central. Clemente 
afirma que la semejanza de la que habla el Génesis solamente se realiza con 
plenitud en Cristo, y que el resto de la humanidad es únicamente imagen de 
Dios, que no llega a ser semejanza. 


+ San Agustín (354-430) no insiste en la distinción entre imagen y semejan- 
za. Ve la imagen de Dios en el hombre interior, pero no olvida completa- 
mente el cuerpo, como hizo ya antes Tertuliano (160-220). 


+ Santo Tomás de Aquino (1225-1274) dedica considerable atención al tema 
de la imagen divina en la creación. El texto de Gn 1, 26 le sugiere la dife- 
renciación entre: 


vestigium (seres inanimados y no racionales). 


imago creationis (racionalidad humana, reflejo de la divina). 


imago similitudinis (racionalidad humana, reflejo de la Trinidad: memoria, inte- 
ligencia, amor). 


- imago recreationis (el hombre en gracia). 


El hombre es para Tomás de Aquino una imagen imperfecta de Dios, como viene 
ya indicado por la expresión ad imaginem: «la preposición ad indica acercamiento, 
que solo es posible entre cosas distantes» (S. Th. 1, 93, 1). solo Jesucristo es ima- 
gen perfecta del Padre. 


La imagen divina en las criaturas racionales no es solo algo estático sino también 
un principio dinámico que las impulsa y pone en movimiento hacia Dios. El 
cuerpo, dice Santo Tomás, participa de alguna manera en la condición de imagen, 
pero en sí mismo y globalmente es únicamente vestigio. 


Base y raíz de la imagen de Dios en el hombre es la razón o conocimiento 
intelectual. La criatura racional debe por tanto ejercer su dominio sobre las 
criaturas de modo racional. Es para los seres restantes parte de la providencia 
divina, que los gobierna y dirige a su fin a través del hombre. 


No existen razones fundadas para pensar que el escritor bíblico haya vincula- 
do la imagen de Dios en el hombre a ninguna de sus cualidades espirituales 
o físicas. Todo el hombre es imagen de Dios, según Gn 1, 26, y no solo una 
parte de su ser. Ser imagen divina es un aspecto constitutivo de la persona 
humana y pertenece a su misma estructura somático-espiritual. 

Es muy probable que, como es frecuente en las culturas mesopotámicas de su 


tiempo, el autor bíblico considere que la función de la imagen de Dios es hacer 
presente al modelo. 
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Una segunda perspectiva para interpretar adecuadamente la imagen nos obli- 
ga a considerarla como algo que define al hombre y a la mujer en relación 
directa con Dios. Ambos quedan referidos a Dios y Dios aparece referido tam- 
bién a ellos. Puede afirmarse que el Creador busca reflejarse en Adán como en 
un espejo, ha creado una criatura con la que puede hablar y que es capaz de 
escucharle y responderle. 


2.2. Varón y mujer 


e  «Varon y mujer los creó» (Gn 1, 27). A diferencia de Gn 2 el texto sacerdotal 
se refiere a la creación de la mujer de modo sumamente breve y lacónico. 
Los dos términos empleados zakar/macho y unegebab/hembra sugieren 
directamente que la distinción de sexos pertenece a la creación inmediata 
de la humanidad. El ser humano solo se realiza plenamente en la diferen- 
cia de varón y mujer. 


No puede hablarse de una esencia del hombre al margen de su existencia en dos 
sexos. El pensamiento bíblico es radicalmente opuesto a toda concepción andró- 
gina del ser humano. 


El texto nos dice también que la humanidad existe en comunidad: comunidad 
de hombre y mujer, y de unos seres humanos con otros. El destino de la persona 
humana es vivir con los demás. Se trata de una condición que deriva de la crea- 
ción misma. 

e «Y los bendijo Dios, y les dijo: -Creced, multiplicaos, llenad la tierra y so- 
metedla» (Gn 1, 28). Para la Biblia todo lo que concierne a la vida es santo. 
Un gran respeto impregna los textos bíblicos que tratan de la sexualidad 
humana. El texto se fija en la fecundidad, a la que hombre y mujer son lla- 
mados conjuntamente. Esta fecundidad es un don de Dios y fruto de su 
bendición. Se origina en el Creador y es objeto de una vocación. 


La sexualidad en el ser humano adquiere una valoración muy distinta a la que 
presenta en los animales, aunque la capacidad de procrear derive en ambos 
casos de una bendición divina. La unión conyugal forma parte del designio 
divino sobre el mundo y, también en la procreación, el hombre y la mujer 
expresan su naturaleza de imagen de Dios. Vivida en estas condiciones, la 
sexualidad humana es una manifestación de la dignidad con la que el hombre 
ha sido dotado por su Creador. 


3. Segundo relato (Gn 2, 4b-25) 


Texto: 
> > Cuando el Señor Dios hizo tierra y cielo, 


* Aún no había en la tierra ningún arbusto silvestre, y aún no había brotado 
ninguna hierba del campo - pues el Señor Dios no había hecho llover sobre la 
tierra ni había nadie que trabajara el suelo- 


6 Pero un manantial brotaba de la tierra y regaba toda la superficie del suelo. 


7 Entonces, el Señor Dios formó al hombre del polvo de la tierra, insufló en sus 
narices aliento de vida, y el hombre se convirtió en un ser vivo. El hombre en el 
paraíso 


$ El Señor Dios plantó un jardín en Edén, al oriente, y puso allí al hombre que 
había formado. 


? El Señor Dios hizo brotar del suelo toda clase de árboles agradables a la vista y 
buenos para comer; y además, en medio del jardín, el árbol de la vida y el árbol 
de la ciencia del bien y del mal. 


“Un río nacía en Edén para regar el jardín, y desde allí se dividía formando cua- 
tro brazos. 


1 El nombre del primero es Pisón, que rodea todo el país de Javilá, donde hay oro. 
2 El oro de aquel país es puro, allí hay también bedelio y piedra de ónice. 
? El nombre del segundo río es Guijón, que rodea todo el país de Etiopía. 


* El nombre del tercer río es Tigris, que recorre el oriente de Asiria. Y el cuarto río 
es el Eufratres 


* El Señor Dios tomó al hombre y lo colocó en el jardín de Edén para que lo tra- 
bajara y lo guardara; 
% Y el Señor Dios impuso al hombre este mandamiento: -De todos los árboles del 


jardín podrás comer; 


7 Pero del árbol del conocimiento del bien y del mal no comerás, porque el día 
que comas de él, morirás. 


$ Entonces dijo el Señor Dios: -No es bueno que el hombre esté solo; voy a hacerle 
una ayuda adecuada para él. 


? El Señor Dios formó de la tierra todos los animales del campo y todas las aves 
del cielo, y los llevó ante el hombre para ver cómo los llamaba, de modo que cada 
ser vivo tuviera el nombre que él le hubiera impuesto. 


2 Y el hombre puso nombre a todos los ganados, a las aves del cielo y a todas las 
fieras del campo; pero para él no encontró una ayuda adecuada. 
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21 Entonces el Señor Dios infundió un profundo sueño al hombre y éste se durmió; 
tomó luego una de sus costillas y cerró el hueco con carne. 


2 Y el Señor Dios, de la costilla que había tomado del hombre, formó una mujer 
y la presentó al hombre. 


23 Entonces dijo el hombre: -Ésta sí es hueso de mis huesos, y carne de mi carne. 
Se la llamará mujer, porque del varón fue hecha. 


2 Por eso, dejará el hombre a su padre y a su madre y se unirá a su mujer y serán 
una sola carne. 


2 Ambos estaban desnudos, el hombre y su mujer, y no sentían vergiienza. 


El texto forma unidad con el capítulo tercero, que describe la tentación y caída 
de Adán y Eva y sus consecuencias negativas. La narración en su conjunto 
está cuidadosamente elaborada: se inicia con el mandato dado por Dios al 
primer hombre y la primera mujer, asciende a su clímax con su trasgresión y 
sigue con las consecuencias de ésta. Concluye con la expulsión del hombre y 
la mujer del jardín en el que Dios les había colocado. 


El texto revela la creación de la humanidad. que solo puede considerarse ter- 
minada después de la creación de la mujer. Nos trasmite una explicación con- 
vincente de la existencia humana, como una realidad que se origina en Dios y 
es, acto seguido, estropeada por la culpa. 


vv. 4b-6: Se trata de un prólogo o conjunto de observaciones que preceden 
a la afirmación principal, contenida en el v. 7. 


v. 4b: Se refiere a Gn 1 y es semejante a la introducción expresada en Gn 
1,1. Realiza la transición de un relato al otro. 


v. 5: La acción divina que crea alimentos tiene que ver ya indirectamente 
con la creación del ser humano, que vendrá poco después. Existe una hon- 
da relación entre el hombre y la tierra. 


v. 7: Es la afirmación principal del capítulo. La creación del hombre es 
narrada con la máxima brevedad. La idea de formar o modelar a partir 
de un material determinado se usa en la Biblia para describir la actividad 
del alfarero. Aparece, por ejemplo, en 1 Sam 17, 28, Is 29,16 y Jr 18, 2-4. La 
formación de seres humanos a partir del barro o de la arcilla es un motivo 


difundido en muchas culturas antiguas y está presente en diversos lugares 
de la Biblia. 


«Yahvé es presentado como el alfarero que modela al hombre -yasar ha 'adam- con 
polvo de la tierra -“afar ha 'adamah- y después le infunde aliento de vida -nesama-. 
Nos encontramos con una concepción antropogónica muy extendida en el oriente 


antiguo y fuera de él, pero purificada por el yahvista de elementos politeístas, y 
presentada con la audacia y claridad que le da la fe en el Dios del Sinaí... "Adam 
en este contexto no significa el primer hombre como individuo, sino el hombre 
en general: el ser humano antes y fuera de cualquier determinación, incluso de la 
determinación sexual. La única determinación que, a lo largo de la Biblia, implica 
el término 'adam es su condición de criatura, su origen y dependencia de Dios, su 
superioridad sobre el resto del universo creado y también sus limitaciones» (G. 
ARANDA, Corporeidad y sexualidad en los relatos de la creación, pp. 26-27 y 30). 


La creación del ser humano a partir del polvo de la tierra es presentada aquí 
como un proceso misterioso, como una acción primordial que escapa a nues- 
tra comprensión. El hagiógrafo no pretende trasmitir ninguna enseñanza so- 
bre el acto creativo en sí mismo ni describirlo. Desea expresar algo sobre el 
frágil carácter de la naturaleza y condición humanas. 


El texto parece reflejar la experiencia corriente de que un ser humano es un 
cuerpo vivo y unitario. No es lícito interpretar el versículo como si «algo di- 
vino» se hubiera comunicado a los humanos en la creación, ni tampoco es 
posible explicar el «aliento de vida» a partir de la idea griega de espíritu. El 
«aliento de vida» implica sencillamente que el hombre es un ser vivo. La per- 
sona es creada, por lo tanto, como una realidad viviente. No es un alma aña- 
dida y colocada en un cuerpo. 


La antropología desarrollada por los autores patrísticos de los siglos segundo 
y tercero se apoyará preferentemente en Gn 2, 7, sin olvidar lo que se afirma 
en Gn 1, 26-27 acerca de la imagen divina. 


+  v. 8: No se trata de la creación de las plantas sino de una acción divina 
que apunta a proveer al hombre de los medios necesarios para vivir. Este 
versículo es continuación temática del anterior. El jardín en Edén no es 
propiamente un paraíso, sino un huerto, que suministra a los humanos 
creados por Dios una dieta vegetariana. 


e  v.9: La referencia al carácter apetecible de los árboles y sus frutos anticipa 
el punto culminante de la narración de la caída original en Gn 3, 6: «La 
mujer se fijó en que el árbol era bueno para comer, atractivo a la vista y 
que aquel árbol era apetecible para alcanzar sabiduría; tomó de su fruto, 
comió, y a su vez dio a su marido que también comió.» Se habla de dos ár- 
boles. En la narración del capítulo tercero aparecerá solamente el segundo: 
«el árbol de la ciencia del bien y del mal». 


e vv. 10-14: Contienen información geográfica, pero no tratan de decir dón- 
de se encontraba el jardín del Edén. 
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130 * v.15: Conecta con el versículo 8 y hace afirmaciones que son decisivas 
para interpretar adecuadamente Gn 2-3. Continúa en el texto sagrado el 
despliegue de los componentes esenciales de la existencia humana. Gn 
2, 7 nos ha hablado de la honda relación existente entre el hombre y su 
Creador. Ahora se nos dice que el trabajo es un aspecto esencial de la con- 
dición humana. El trabajo es despojado aquí de toda conexión mítica con 
el mundo de los dioses. Constituye un mandato divino y deviene factor 
determinante de la persona. 


e  v. 16: El mandato impuesto por Dios indica que la relación directa con Él 
forma parte de la existencia humana vista como un todo. Se trata de un 
mandato directo, semejante a los del Decálogo, y de carácter más radical 
y absoluto que el de «arar la tierra». El hombre recibe de Dios ahora un 
espacio de libertad que los animales no poseen: no es solo una limitación 
sino también un ensanchamiento de sus posibilidades. 


e  v.17: Las últimas palabras del v. 17 no deben interpretarse como una sim- 
ple amenaza de muerte. Se refieren a la existencia del límite que acompaña 
siempre el ejercicio de la libertad humana. 


La creación de la mujer 


e vv. 18-24: La creación de la mujer constituye una unidad literaria sólida- 
mente construida y artísticamente estructurada. Continúa y completa la 
narración de la creación de “Adam (Gn 2, 4b-8) con la de la mujer. 


+  v.18: La idea de que estar solo no es bueno aparece en otros lugares bíbli- 
cos. En este caso contiene resonancias de gran interés (Si 4, 9-12; Jr 16, 1-9). 


«La expresión «no es bueno» -lo “tob- es como un reflejo de que el alfarero no 
ha terminado su obra. Esta necesita una remodelación para que llegue a estar 
completa. El autor sacerdotal expresará con la misma frase, aunque en sentido 
positivo, la perfección y la bondad de lo creado: Dios vio ki tob, que era bueno (Gn 
1, 10. 12. 18. 25. 31). Pero para el yahvista es una forma de enlazar con la creación 
de “Adam. “Adam en el v. 18 sigue teniendo un sentido genérico: se trata del ser hu- 
mano anterior ontológicamente, a cualquier diferenciación; es el ser humano en 
cuanto ser personal situado frente a Dios y el mundo» (G. ARANDA, Corporeidad 
y sexualidad en los relatos de la creación, p. 32.) 


La ayuda de la que se habla no es ayuda para el trabajo, ni algo ordenado úni- 
camente a la reproducción de la especie humana. Implica sobre todo apoyo y 
asistencia mutuos. 


+ vv. 19-20: Los animales no son compañeros ni colaboradores del hombre, 
pero tienen para él un sentido positivo, que explica en parte el hecho de 


que “Adam les imponga sus nombres. Al nombrar a los animales, el hombre 
les confiere un lugar propio en el mundo, a la vez que ejerce, bajo Dios, una 
relativa autonomía. Las últimas palabras plantean con nueva intensidad lo 
dicho en el v. 18, e introducen lo que sigue. 


e vv. 21-22: Con la creación de la mujer estará ya completa la creación de la 
humanidad y el plan divino habrá cubierto su objetivo final. El modo en 
que se realiza la creación de Eva se describe con lenguaje simbólico, que 
expresa bien a las claras cómo el hombre y la mujer comparten y realizan 
la misma naturaleza humana y se pertenecen mutuamente. Dios provoca 
en el hombre un profundo sueño. El sueño es, en la Escritura, momento de 
revelación y de don divino. 


e  v.23: El varón ha encontrado la ayuda que necesitaba. Las palabras con las 
que reconoce a la mujer son pronunciadas gozosamente a modo de excla- 
mación poética, sin necesidad de que Dios se lo pida. 

La expresión «eres de mi carne y de mi sangre» se usa en la Biblia (Gn 29, 14; 2 


Sam 5, 1; 19, 13) para indicar relación permanente. El texto sagrado destaca por la 
importancia única que atribuye a la mujer. 


ev. 24: Es un breve epílogo en el que habla de nuevo el narrador. Se refiere 
al matrimonio como comunidad natural entre hombre y mujer. 


e v.25: Se prepara con estas palabras la afirmación posterior de Gn 3, 7: «co- 
nocieron que estaban desnudos». 


4. Distinción e igualdad de varón y mujer 


Los capítulos iniciales del Génesis nos dicen que la distinción de sexos existe 
desde el mismo comienzo del género humano y es inherente a la realidad hu- 
mana. La creación de la humanidad como varón y mujer es parte integrante 
de la decisión divina de dar existencia al ser humano. 


Este hecho significa que la noción de hombre no encuentra su plena realiza- 
ción en el varón solo, sino en el varón y la mujer. Solamente después de crea- 
da la mujer se ha producido la creación completa del “Adam. Significa asimis- 
mo que la personalidad humana puede expresarse según el modo del varón y 
según el modo de la mujer. 


Diferentes por su respectiva condición de varón y hembra, el hombre y la 
mujer son, sin embargo, iguales con base en la naturaleza humana que ambos 
poseen. 
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+ Discusión sobre una supuesta subordinación 


Génesis 1 no contiene afirmación alguna que permita hablar de subordinación 
de un sexo al otro. 


En la historia de la exégesis de Génesis 2 se han aducido cuatro supuestas y 
aparentes razones que probarían, según algunos autores, la subordinación de 
la mujer al varón. Razones que son rebatidas tras su enunciado. 


a) La mujer fue creada después del varón y le es por tanto secundaria 


- Si esto fuera concluyente, los animales serían superiores al hombre, 
dado que en Génesis 1 son creados antes que él. 


b) La mujer fue «tomada del hombre», y por tal motivo depende de él 


- La mujer es creada a partir del varón, pero lo que origina el ser de la 
mujer no es la costilla, sino el acto creativo de Dios. 


c) La mujer recibe su nombre del varón y por tanto le está subordinada 


- Enla Biblia, el hecho de poner nombre a otro ser implica dominio sobre 
él. Pero esta idea se expresa siempre con las palabras «llamar con el 
nombre», que aparecen en Génesis 2, 19, cuando Adán pone nombre 
a los animales. No aparecen, sin embargo, en Génesis 2, 23. La palabra 
mujer no se usa aquí como un nombre propio. Este versículo no puede 
considerarse, por lo tanto, como un acto formal de imponer el nombre 
a otro ser. 


d) La mujer es creada para ser ayuda del varón y permanece así a expensas 
de éste 


- No tiene en cuenta suficientemente el hecho de que la palabra ayuda 
('ezer) se usa otras 19 veces en el Antiguo Testamento: una vez aparece 
en una interrogación, tres veces se dice del varón y quince veces se aplica 
directamente a Dios (Éx 18, 4; Sal 121, 2, etc.) como protector de su pue- 
blo. Ser ayuda para otro podría indicar incluso superioridad sobre él. 


Varón y mujer han de verse, por lo tanto, en paralelo y el orden de aparición 
en el relato genesíaco no implica secundariedad o primacía para ninguno de 
ellos. 


+ La importancia de la mujer en el cristianismo 


Es un hecho patente en el Nuevo Testamento, no solo por la figura única de 
María, sino por la valoración de la mujer como destinataria y guardiana del 
mensaje evangélico. 


«Es algo universalmente admitido que Jesús fue ante sus contemporáneos el pro- 
motor de la verdadera dignidad de la mujer y de la vocación correspondiente 
a esta dignidad. Lo cual provocaba a veces estupor, sorpresa, e incluso llegaba 
hasta el límite del escándalo. «Se sorprendían de que hablara con una mujer» (loh 
4, 27), porque este comportamiento era diferente al de los israelitas de su tiempo» 
(JUAN PABLO Il, Mulieris Dignitatem, 12). 


La Biblia ha contribuido decisivamente -en contraste con el mundo cultural y 
religioso pagano- a valorar el papel de la mujer en la sociedad y en la Iglesia. 
El Nuevo Testamento supone además un avance respecto al judaísmo y a las 
influyentes opiniones de Filón de Alejandría, para quien la mujer es el origen 
de la culpa, nace para ser esposa y madre, y necesita ser regida por el varón. 


Muchos autores cristianos, influidos por la cultura circundante, llegaron sin em- 
bargo a aceptar opiniones desfavorables acerca de la naturaleza y condición fe- 
meninas (Cfr. S. Th. 1-2, 102, 3, ad 9). Calvino habla de la mujer como «creata ad 
imaginem Dei, licet secundo grado». 


La constitución Gaudium et spes del Concilio Vaticano II afirma que «Dios no 
creó al hombre en solitario. Desde el principio los creó hombre y mujer. Esta 
sociedad de hombre y mujer es la expresión primera de la comunión de perso- 
nas humanas». Considera asimismo como un desarrollo histórico positivo que 
la mujer reclame «la igualdad de derecho y de hecho con el varón», y observa 
que «es conveniente que las mujeres puedan asumir con plenitud el papel que 
les corresponde según su propia naturaleza». (Gaudium et spes, nn. 12, 9 y 60). 


La doctrina cristiana nos habla en suma de la complementariedad entre varón 
y mujer, no solamente a partir de la diferenciación sexual con vistas a la pro- 
creación, sino también como seres humanos que son al mismo tiempo iguales 
y diferentes. 


5. El despliegue de la imagen divina 


«La Biblia nos enseña que el hombre ha sido creado «a imagen de Dios», con 
capacidad para conocer y amar a su Creador, y que por Dios ha sido consti- 
tuido (Gn 1, 26; Sb 2,23) señor de la entera creación visible, para gobernarla y 
usarla glorificando a Dios (Si 17, 3-10)» (Gaudium et spes, n. 12). 


La idea plena del hombre -imagen de Dios- no se puede obtener solo a partir 
del Antiguo Testamento. Hay que acudir al Nuevo. Para rehacer al hombre, 
imagen deformada por el pecado, es necesario acudir al mismo original pri- 
mitivo, y único libre de corrupción. solo Jesucristo es imagen perfecta del 
Padre. 
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Aunque el hombre nuevo se renueva según la imagen de su Creador (Cfr. Col 3, 
10.), la unión con Cristo, como base de la semejanza divina mediada por Él, es el 
gran tema de la teología paulina de la imagen. 


+ La teología veterotestamentaria de la imagen aparece planteada en térmi- 
nos más bien estáticos (el hombre es imagen y representante de Dios en el 
mundo), mientras que en el Nuevo Testamento se destacan los aspectos di- 
námicos, es decir, se habla de la semejanza divina como tarea del hombre 
que conduce a completar la imagen de Cristo en nosotros (Cfr. Rm 8, 29). 


La Constitución Gaudium et spes enseña: «El que es imagen de Dios invisible (Col 
1, 15) es también el hombre perfecto, que ha devuelto a la descendencia de Adán 
la semejanza divina, deformada por el primer pecado» (Gaudium et spes, n. 22). 
Aspectos trinitarios, escatológicos, etc. de la teología del hombre-imagen de Dios 
aparecen en varios textos conciliares. 


+ El hombre y la mujer son constituidos en imagen y semejanza de Dios no 
solo a través de su propia humanidad individual, sino también a través 
de la comunión de personas que el varón y la mujer forman desde el co- 
mienzo. Es no solo imagen que refleja la individualidad de un Ser que rige 
el mundo, sino también imagen de una insondable comunión divina de 
personas. 


+ La creación del hombre es una vocación, que constituye al varón y a la 
mujer en interlocutores de Dios. Es una llamada a conversar con Dios y a 
abandonarse en las manos de su Creador. 


Escribe Clemente Alejandrino: «Tú eres hombre, que es lo más universal: busca, 
por tanto, a tu Creador. Pero tú eres hijo, que es lo más personal: reconoce, por 
tanto, a tu Padre» (Protréptico, 10, 99, 3). 


En el diálogo con Dios al que es invitado por el simple hecho de la creación, el 
hombre debe reconocer gozosa y libremente su condición de criatura, que le 
pide mostrar obediencia y amor a quien le ha dado el ser. Puede decirse enton- 
ces que la admirable alianza de Dios con la humanidad entera y luego con el 
pueblo elegido, «se remonta al misterio mismo de la creación» (Encíclica Dives 
in Misericordia, n. 7). 


+ El hombre puede ser considerado resumen, fin y voz de la creación. 


«En la unidad de cuerpo y alma, el hombre es por su misma condición corporal 
una síntesis del universo material, que alcanza por medio de él su más alta cima 
y puede alzar su voz para la libre alabanza del Creador» (Gaudiun et spes, n. 47). 


El ser humano es un microcosmos es decir, una suerte de universo a escala re- 
ducida, dado que todas las criaturas del mundo se encuentran de algún modo 


en él. Es como una recapitulación del universo. El hombre es por lo tanto la 
criatura excelente que está obligada a prestar su boca a todas las demás criatu- 
ras, que son seres sin habla, para que puedan alabar a Dios. 


6. Naturaleza somática y espiritual del hombre 


El hombre es unidad primera y última de alma y cuerpo. 


«La persona humana, creada a imagen de Dios, es un ser a la vez corporal y es- 
piritual. El relato bíblico expresa esta realidad con un lenguaje simbólico cuando 
afirma que «Entonces, el Señor Dios formó al hombre del polvo de la tierra, in- 
sufló en sus narices aliento de vida, y el hombre se convirtió en un ser vivo» (Gn 
2, 7). Por tanto, el hombre en su totalidad es querido por Dios» (Catecismo de la 
Iglesia Católica, 362). 


Por encima de la diferencia esencial de cuerpo y alma, es preciso afirmar la 
totalidad ontológica del ser humano, que ha sido descrito con razón como 
cuerpo animado o alma encarnada. 


El cristiano rompe con la idea griega de que el hombre es su alma, un alma que 
debe liberarse de la carne en la que ha caído. La comprensión cristiana del hombre 
se distancia también de la antropología cartesiana, que concibe el alma y el cuer- 
po como dos sustancias o realidades completas, vinculadas mediante una unión 
puramente accidental. El cristianismo se aleja por tanto de cualquier concepción 
antropológica que aísle o privilegie el espíritu a expensas de la corporalidad, y 
también de planteamientos dualísticos que hablan del espíritu como lo libre y 
personal en el hombre, y del cuerpo como lo natural sometido a leyes necesarias. 


La corporeidad es en la Sagrada Escritura tan propia y constitutiva del ser 
humano como su espiritualidad. El hombre es en la Biblia un espíritu vivo o 
es carne, es decir, consiste en la totalidad psicosomática que cada uno de no- 
sotros comprueba en su propia experiencia. Espíritu y carne no son dos cosas 
adecuadamente distintas, como el soma y la psiche de Platón. 


+ Los términos bíblicos antropológicos más importantes son basar (carne), 
nefes (aliento) y ruah (espíritu). 


- Basar suele designar el ser viviente entero, como algo bien definido y diferen- 
ciado respecto a los demás seres. «De Dios alabo la palabra, en Dios confío, 
no temo: ¿qué podrá hacerme un hombre?» Sal 56, 5. 12. «Maldito el varón 
que confía en el hombre y pone en la carne su apoyo» Jr 17, 5. Basar se refiere 
generalmente a los aspectos de fragilidad y caducidad propios de la condición 
humana. El término es un eco del contraste entre Creador y criatura, no de la 
diferencia entre espíritu y materia. 
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- Nefes designa al viviente en general, y especialmente, al hombre. «Bendice 
alma mía al señor» (Sal 103, 1) equivale a decir: «mi alma (todo mi ser) bendice 
a Yahvé». «El alma (nefes) de Jonatán se apegó al alma (nefes) de David» (1518, 
1). Nefes es prácticamente en la Biblia lo que hoy entendemos por personalidad. 
El binario basar-nefes (carne-aliento) no indica por tanto partes diversas del ser 
humano, que sumadas harían el hombre completo. El hombre es basar, y el 
hombre es nefes. No puede decirse que tenga basar, o que tenga nefes. 


De Gn 2, 7 se desprende que el hombre es creado como una realidad viviente 
y como una síntesis de un elemento somático y un elemento espiritual. No 
es un alma que se coloca en un cuerpo. 


e «En la unidad de alma y cuerpo, el hombre es por su misma naturaleza 
un resumen del universo material, el cual alcanza por medio de la persona 
humana su más alta cima» (Gaudium et spes, n. 14). 


+ El cuerpo no es simplemente un órgano o instrumento del espíritu. El 
cuerpo expresa la persona. Si vemos el cuerpo, vemos al hombre, porque 
lo somático no es un simple envoltorio de un núcleo personal. 


+ El hombre es sujeto a partir del propio cuerpo y no solo por su autocon- 
ciencia, pues es precisamente su estructura corporal lo que le permite ser 
autor de una actividad verdaderamente humana. Le permite, en concreto, 
trabajar, que es algo intrínseco a la realización de su ser (Cfr. Gn 1, 28; 2, 
5). El cuerpo es esencial para la manifestación y realización del hombre. 

El Catecismo de la Iglesia Católica afirma: «El cuerpo del hombre participa de la 
dignidad de la «imagen de Dios»: es cuerpo humano precisamente porque está 
animado por el alma espiritual, y es toda la persona humana la que está destinada 
a ser, en el cuerpo de Cristo, el Templo del Espíritu» (n. 364). 


7. El alma humana 


El alma es el principio espiritual del hombre y la semilla de su eternidad 
(Cfr. Gaudium et spes, n. 18). Tratar por separado del alma no es ignorar la uni- 
dad del ser humano, sino prestar atención a la composición misteriosa de este 
ser único, que participa del mundo material y del mundo espiritual. 


7.1. Características del alma humana 


e Espiritualidad 


Lo espiritual no se identifica en el hombre con lo somático, y el alma no es por 
lo tanto reductible al cuerpo. La fe cristiana rechaza cualquier planteamiento 


materialista, por ignorar el principio espiritual del ser humano. El alma no 
depende intrínsecamente del cuerpo para su ser o para su obrar, como si el 
cuerpo fuera sujeto de inhesión (el alma sería entonces un accidente del cuer- 
po) o de sustentación. Alma (o mente) y cerebro no son equivalentes. 


La naturaleza espiritual y no corpórea del alma humana suele argumentarse 
a partir de: 


- suinmortalidad natural 
- su capacidad para ser elevada al orden sobrenatural 
- su libertad (que carece de facultad orgánica) 
- su conocimiento de lo inmaterial 
+ Unidad 


El alma humana es principio estable y fundamento unitario de la vida y del 
ser del hombre, y centro operativo de los actos humanos. No es un mero haz 
de percepciones. En el hombre no hay pluralidad de formas o principios vi- 
tales. 


- El hombre tiene, en efecto, una experiencia bien definida acerca de su uni- 
dad como sujeto que siente y entiende. Esta unidad permite hablar de una 
identidad del ser personal, que se mantiene el mismo a lo largo de toda la 
vida. 


- Laexperiencia interna de permanencia y continuidad descubre al hombre 
que, a pesar de la renovación incesante de sus elementos materiales, sigue 
siendo el mismo ser: una realidad que permanece ontológicamente inmu- 
table a lo largo de la vida y de los cambios de la persona. 

Cuando se dice que el alma es forma del cuerpo se quiere significar el hecho de 
que toda ella se encuentra en cada una de las partes del cuerpo, pues es la perfec- 
ción del todo y de cada parte. 


- Cuerpo y alma no son, por lo tanto, aspectos autónomos del hombre, sino 
realidades incompletas. El alma está destinada y referida a la corporeidad 
del hombre, y la corporeidad solo es posible a causa del alma. Sin alma no 
hay cuerpo, sino cadáver. 


+ Inmortalidad 


El alma humana no perece. Paganos y cristianos han hablado de la inmortali- 
dad del alma, pero lo hacen con sentido muy diferente. 


Según los platónicos, el alma es esencialmente supraindividual, y por eso es in- 
mortal. Después de la muerte subsiste en el alma universal. 
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El cristianismo considera, en cambio, al alma como individual, y no admite la 
existencia de un alma universal. En la bienaventuranza y en la reprobación, 
las almas conservan su individualidad, y representan al hombre que antes 
vivía. 
La pervivencia de los muertos se halla ampliamente testimoniada en la Sagrada 
Escritura. Los refaim del Antiguo Testamento son seres humanos que han des- 
cendido al sheol y llevan en él una existencia atenuada. Los denominados salmos 
místicos (Salmos 16, 49 y 73) hablan del sheol como de un lugar diversificado, en 
el que viven temporalmente los justos que serán recogidos de allí por Dios. Lc 
16, 19-31 y 2 Co 5, 1-10 aluden claramente a un estado intermedio para justos e 
impíos. 
La subsistencia del alma sin el cuerpo es una difícil cuestión propia de la es- 
catología. Los argumentos aducidos tradicionalmente para apoyarla se basan 
en: 


- la no-corrupción de las realidades simples 
- la trascendencia del acto humano de conocer 
- el deseo natural de vivir siempre que caracteriza al hombre. 


El alma separada del cuerpo no es un ser humano completo: se trata, sin duda, 
de una situación precaria (y, por tanto, provisional), puesto que el alma y el 
cuerpo son el uno para el otro. 


En esta cuestión filosófica y teológica, algunos autores mantienen que, dada la 
profunda ordenación recíproca de cuerpo y alma, debe negarse al alma separada 
la condición de persona (Cfr. Santo Tomás de Aquino, S. Th. 1, 29, 1, ad 5; 1,75, 4, 
ad 2; Com. 1 Co 15, 2). 


7.2. Origen del alma 


A diferencia del pensamiento griego, los cristianos no consideran el origen del 
alma de modo abstracto. Para el cristianismo, el alma no es divina, sino que 
procede de Dios (Cfr. Gn 2, 7). El problema estriba en saber el modo en que 
se origina el alma individual en relación con el cuerpo, es decir, cómo entra 
en el mundo. 


+ Las hipótesis importantes barajadas por el pensamiento filosófico teológi- 
co de los primeros siglos se reducían a cinco: 


1. el alma ha sido arrojada desde el cielo 


2. ha emanado de la sustancia divina 


3. ha sido creada al principio 
4. es creada por Dios en cada hombre (creacionismo) 


5. es trasmitida por los padres en la generación (generacionismo o tradu- 
cianismo) 
Los cristianos consideraron solamente en serio las dos últimas posibilidades, 


únicas que inicialmente les parecían compatibles con las premisas básicas de 
la fe. 


+  Generacionismo o traducianismo 


Dado que la Sagrada Escritura no aporta testimonios claros sobre el modo 
de la creación o infusión del alma por Dios, hubo autores que defendieron el 
traducianismo o generacionismo, según el cual el alma se origina en la misma 
generación paterna del nuevo ser humano. Pensaban que era la mejor manera 
de aclarar el hecho de la trasmisión del pecado original. 


San Agustín duda a lo largo de su pensamiento entre el traducianismo y la crea- 
ción de cada alma. Los escritores cristianos de su tiempo se dividen entre el gene- 
racionismo y el creacionismo. 


e Creacionismo 


Los creacionistas piensan que el alma es creada directamente por Dios e infun- 
dida en la materia corporal engendrada por los padres. 


Esta postura se hace predominante a partir del siglo IX y se prestigia con la adhe- 
sión expresa de Tomás de Aquino, que rechaza de modo tajante el generacionis- 
mo. Dice el Aquinate: «Es erróneo afirmar que el alma espiritual se trasmite en la 
generación con el semen paterno» (S. Th, 1, 118, 2). 


El creacionismo ha sido enseñado en las últimas décadas por el magisterio 
papal. 
Pío XII afirma en la Encíclica Humani Generis (1950) que «la fe católica nos exige 
mantener que las almas son creadas inmediatamente por Dios» (DS 3896). 


Pablo VI dice, en la Profesión de Fe de 1968, que Dios «es Creador, en cada hombre, 
del alma espiritual e inmortal» n. 8., es decir, existe el alma humana inmortal, que 
viene de Dios y no de la materia, pues un alma espiritual e inmaterial no puede 
ser mero producto de la acción generativa de los progenitores. 


Que el alma proceda inmediatamente de Dios no significa, sin embargo, que 
pueda hablarse de una especie de división del trabajo de hacer al hombre en- 
tre Dios y los padres. Sería ingenuo pensar simplemente que Dios aporta el 
alma, mientras que los padres aportan el cuerpo del nuevo ser. Una idea se- 
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mejante olvidaría que la causalidad divina se sitúa a un nivel completamente 
diferente al humano. Dios es causa trascendental, y los padres son una causa 
categorial o segunda. 


Dios y los padres no pueden, por lo tanto, colaborar como concausas de un 
efecto, pues actúan en planos muy distintos. De otro lado, nunca decimos que 
los padres son padres del cuerpo de los hijos. Los padres son los progenitores 
de todo el nuevo ser. 
Aun así, el hecho de que quien viene al mundo sea «alguien», único e irrepetible, 
y no otro posible, es decir, la persona que nace, tiene su origen en Dios. La per- 
sona es «alguien único» que Dios crea. Y por eso, la existencia tiene el carácter de 
una elección personal: Dios elige quién existe. 


Podemos concluir diciendo que las afirmaciones a mantener son: 


- las almas proceden directamente de Dios (quizá convendría hablar de 
«personas») 


- noconocemos el modo de esa procedencia (es una elección personal); 


- los padres deben ser considerados progenitores de todo el ser humano, 
aunque no derive de ellos el alma como deriva el cuerpo, pues éste deriva 
directamente de los padres, y el alma no. 


La teología ha de buscar la solución que permita afirmar coherentemente que 
Dios crea en cada hombre el alma espiritual, y que los padres son causa del 
hombre entero. 


8. La unidad del género humano 


La unidad biológica de la humanidad y la comunidad de naturaleza dan lugar 
a una unidad mucho más importante y decisiva: la unidad moral, y a la soli- 
daridad que vincula a todos los hombres. El Concilio Vaticano II habla de la 
humanidad como una familia. 


«Dios ha querido que los hombres constituyan una sola familia, y se traten con 
espíritu de hermanos. Todos han sido creados a imagen y semejanza de Dios, 
quien hizo «de uno todo el linaje humano para poblar la entera faz de la tierra» 
(Act 17, 26), y todos son llamados a un solo e idéntico fin, esto es, Dios mismo» 
(Gaudium et spes, 24). 


+ Hay un debate abierto sobre el origen de la unidad del género humano. 
El monogenismo sostiene la existencia de una sola pareja como origen 
de toda la humanidad. El poligenismo mantiene la pluralidad del origen 
humano. 


La cuestión, propia del estudio de la evolución biológica, tiene implicaciones 
teológicas. El monogenismo, que goza de una gran tradición en el pensamiento 
cristiano, parece armonizarse con más facilidad con la presencia en todo el género 
humano del pecado original. Aun así, el Magisterio no se ha pronunciado defini- 
tivamente sobre esta cuestión. 


e La visión cristiana armoniza de modo admirable la afirmación del carácter 
irreductible del individuo con la realidad del género humano como enti- 
dad colectiva con un destino común. 


+ La vocación y suerte común del pueblo de Israel nos ayudan a entender el 
sentido de la unidad misteriosa que penetra a la humanidad entera, y que 
se extiende a todos los tiempos y edades, por encima de condicionamien- 
tos geográficos, culturales y raciales. 


+ La unidad de todos los hombres arroja luz sobre la misión y razón de ser 
de la Iglesia. El misterio y acción de la Iglesia, que es remedio universal 
para una necesidad universal, nos ilumina a su vez el sentido profundo de 
la unidad que existe entre todos los hombres. 


La fraternidad entre los seres humanos es mucho más que una cuestión na- 
tural y una deducción intelectual. Posee raíces religiosas y tiene un alcance y 
unas consecuencias que la razón humana apenas vislumbra. 


9. La elevación del hombre al orden de la gracia 


Adán y Eva estaban dotados de gracia antes del pecado original, adornados 
con unos dones singulares y colocados en una situación que reflejaba en su ser 
la profunda armonía de su relación con Dios. 


El Concilio de Trento enseña que «el primer hombre Adán (...) fue constituido en 
un estado de santidad y justicia» (D. 788), que el mismo concilio llama también 
estado de inocencia. El Concilio Vaticano II se hace eco de esta enseñanza cuando 
afirma que el Padre Eterno «decretó elevar a los hombres a la participación de su 
vida divina» (Lumen gentium, n. 2). 


Que la elevación del hombre a la gracia fue un don gratuito de Dios y que 
Adán podría haber sido creado sin los dones sobrenaturales es doctrina esta- 
blecida por San Pío V (D. 1026). La naturaleza humana no exige necesariamen- 
te su elevación al orden de la gracia que Dios regaló al ser humano. 

El Catecismo de la Iglesia Católica expresa estas ideas del modo siguiente: «El pri- 


mer hombre fue no solamente creado bueno, sino también constituido en amis- 
tad con su Creador y en armonía consigo mismo y con la creación en torno a él; 
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creación en Cristo» (n. 374). 


La Sagrada Escritura relaciona la integridad y armonía del primer hombre 
con su colocación por Dios en el jardín que previamente ha dispuesto. 


«El Señor Dios plantó un jardín en Edén, al oriente, y puso allí al hombre que 
había formado» (Gn 2, 8b). El Edén o paraíso es el marco simbólico de la situación 
original e íntegra del hombre. 


Según el Antiguo Testamento, la vida paradisíaca del primer hombre y de la prime- 
ra mujer es trato especialmente amistoso con su Creador (cfr. Gn 1, 26-31; 2, 5-25), 
enaltecimiento por parte de Dios (cfr. Sal 8, 6), y estado de rectitud no comparable 
a la situación en la que incurre el ser humano después del pecado (cfr. Jn 7, 29). 


El estado de justicia y santidad se describe en la Biblia directa e indirectamente, 
cuando se habla de algunas de sus manifestaciones, o cuando se enumeran las 
consecuencias negativas de su desaparición. Gn 2, 25 alude a la integridad e ino- 
cencia de Adán y Eva con las siguientes palabras: «Ambos estaban desnudos, el 
hombre y su mujer, y no sentían vergiienza.». 


El discurso de Yahvé a la mujer y al hombre refleja indirectamente los bienes 
que han perdido: «A la mujer le dijo: -Multiplicaré los dolores de tus embarazos; 
con dolor darás a luz tus hijos; hacia tu marido tu instinto te empujará y él te 
dominará. Al hombre le dijo: -Por haber escuchado la voz de tu mujer y haber 
comido del árbol del que te prohibí comer: Maldita sea la tierra por tu causa. Con 
fatiga comerás de ella todos los días de tu vida. Te producirá espinas y zarzas, y 
comerás las plantas del campo. Con el sudor de tu frente comerás el pan, hasta 
que vuelvas a la tierra, pues de ella fuiste sacado, porque polvo eres y al polvo 
volverás» (Gn 3, 16-19). 


La teología medieval del paraíso se planteó especialmente la cuestión del or- 
den y alcance con que el hombre recibió los diferentes dones que le adornaban 
en su situación original. 


Autores como Pedro Lombardo, San Alberto y San Buenaventura pensaban que 
el hombre recibió la gracia desde el primer momento de su creación, pero una 
gracia que no le permitía sin más hacer méritos sobrenaturales. Habría recibido 
también en el primer instante la integridad y la posibilidad de no morir. 


Santo Tomás de Aquino sostiene que el hombre fue creado con todos los 
bienes naturales y gratuitos. No hubo concesión escalonada; de modo que la 
gracia sobrenatural recibida en el inicio de su existencia explica precisamente 
la unidad profunda del ser de Adán. (Cfr. S. Th., 1, 9, 1). 


+ Es coherente pensar, en efecto, que el hombre fue plenamente elevado en 
el mismo momento de la creación, (aunque el Concilio de Trento no dice 


creado, sino constituido, con el fin de no implicar su doctrina en las dis- 
cusiones teológicas de aquel momento). El hombre nunca ha existido, por 
lo tanto, sin estar llamado a la comunión con Dios. Por eso, la creación de 
Adán es una verdadera vocación, porque le constituye en el ser como in- 
terlocutor directo de Dios. 


+ Adán recibió dones naturales, que corresponden a su condición normal 
de criatura, y forman su ser creatural. Recibió asimismo los dones sobre- 
naturales, es decir, la gracia santificante, la divinización que esa gracia 
comporta, y la llamada última a la visión de Dios en el eschaton. 


e Recibió también los denominados dones preternaturales, que no venían 
exigidos por la naturaleza, pero eran muy congruentes con ella, la per- 
feccionaban en línea natural, y eran en definitiva una manifestación de la 
gracia. Estos dones suponían la inmortalidad, la exención del dolor y el 
dominio de la concupiscencia. 


«Por la irradiación de la gracia, todas las dimensiones de la vida del hombre es- 
taban fortalecidas. Mientras permaneciera en la intimidad divina, el hombre no 
debía ni morir (Gn 2, 17; 3, 19), ni sufrir (cfr. Gn 3, 16)» (Catecismo de la Iglesia 
Católica, n. 376). 


La teología ha discutido y discute aún el alcance de estos bienes preternatu- 
rales del primer hombre. Resulta evidente que Adán no podía haberlos reci- 
bido en absoluta plenitud, que no podía ocurrir en un principio, al margen de 
la Resurrección de Jesús. 


- Es lícito interpretar la inmortalidad de Adán como una situación en la que el 
tránsito a un estado definitivo no fuera experimentado con el dramatismo, el 
dolor y la violencia de la muerte que el hombre padece después de la culpa 
original, 


- Si la concupiscencia es una consecuencia de la fuerza que el pecado original 
ha conquistado en Adán (Cfr. Rm 6-8; Cfr. DS 1515) se entiende bien por qué el 
hombre no se encontraba, antes de pecar, bajo el impulso que le inclina a ceder 
ante sus pasiones y a apartarse de Dios. 


- La inmunidad de sufrimiento se explica principalmente por el hecho de que 
el dolor y la enfermedad son signo y anticipación de la muerte. El don de la 
inmortalidad implica de algún modo la ausencia de dolor. 
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Ejercicio 1. Vocabulario 


Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


- vestigium * traducionismo 

- imago creationis - generacionismo 
 imago similitudinis . creacionismo 

- ¡mago recreationis causa trascendental 


- complementariedad (varón-mujer) » Causa categorial o segunda 


* soma - psiche » Sheol 

« principio espiritual « don sobrenatural 

- forma » gracia santificante 

* basar * eschaton 

* nefes + dones preternaturales 
- escatología - concupiscencia 


Ejercicio 2. Guía de estudio 


Contesta a las siguientes preguntas: 


ll. 


¿Cuáles son los rasgos principales, característicos de cada uno de los dos re- 
latos de la creación del hombre y la mujer? ¿Qué relación existe entre los dos 
relatos? 


¿Qué consecuencias se derivan de la consideración del hombre como imagen 
de Dios? 

¿Cómo se valora la sexualidad humana desde la perspectiva bíblica? 

Explica los conceptos de igualdad y complementariedad de hombre y mujer a 
la luz de los textos del Génesis. 

Explica y comenta la siguiente frase: «El ser humano es un microcosmos, una 
suerte de universo a escala reducida, dado que todas las criaturas del mundo 
se encuentran de algún modo en él.» ¿Qué consecuencias se derivan de esta 
idea? 

¿Cómo se valora el cuerpo humano en la visión cristiana? 

¿Qué características del alma humana son esenciales para la visión cristiana del 
ser humano? ¿Qué consecuencias se derivan de ellas en el plano teológico? 


8. ¿Cómo se opone la visión cristiana del ser humano al dualismo cuerpo-alma? 
Distingue y diferencia dones naturales, preternaturales y sobrenaturales. 


10. ¿Qué consecuencias se derivan del pecado respecto a los dones recibidos por 
el ser humano? 


Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 

Por todas estas razones, el Magisterio de la Iglesia no prohíbe el que -según el estado 
actual de las ciencias y la teología- en las investigaciones y disputas, entre los hombres 
más competentes de entrambos campos, sea objeto de estudio la doctrina del evolucio- 
nismo, en cuanto busca el origen del cuerpo humano en una materia viva preexistente 
-pero la fe católica manda defender que las almas son creadas inmediatamente por 
Dios—. Mas todo ello ha de hacerse de manera que las razones de una y otra opinión -es 
decir la defensora y la contraria al evolucionismo- sean examinadas y juzgadas seria, 
moderada y templadamente; y con tal que todos se muestren dispuestos a someterse 
al juicio de la Iglesia, a quien Cristo confirió el encargo de interpretar auténticamen- 
te las Sagradas Escrituras y defender los dogmas de la fe. Pero algunos traspasan esta 
libertad de discusión, obrando como si el origen del cuerpo humano de una materia 
viva preexistente fuese ya absolutamente cierto y demostrado por los datos e indicios 
hasta el presente hallados y por los raciocinios en ellos fundados; y ello, como si nada 
hubiese en las fuentes de la revelación que exija la máxima moderación y cautela en 
esta materia. Mas, cuando ya se trata de la otra hipótesis, es a saber, la del poligenismo, 
los hijos de la Iglesia no gozan de la misma libertad, porque los fieles cristianos no pue- 
den abrazar la teoría de que después de Adán hubo en la tierra verdaderos hombres no 
procedentes del mismo protoparente por natural generación, o bien de que Adán sig- 
nifica el conjunto de muchos primeros padres, pues no se ve claro cómo tal sentencia 
pueda compaginarse con cuanto las fuentes de la verdad revelada y los documentos del 
Magisterio de la Iglesia enseñan sobre el pecado original, que procede de un pecado 
en verdad cometido por un solo Adán individual y moralmente, y que, transmitido a 
todos los hombres porla generación, es inherente a cada uno de ellos como suyo propio 


Pio XIl, Humani generis, 29-30 
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Uno en cuerpo y alma, el hombre, por su misma condición corporal, reúne en sí los 
elementos del mundo material, de tal modo que, por medio de él, éstos alcanzan su 
cima y elevan la voz para la libre alabanza del Creador. Por consiguiente, no es lícito al 
hombre despreciar la vida corporal, sino que, por el contrario, tiene que considerar su 
cuerpo bueno y digno de honra, ya que ha sido creado por Dios y que ha de resucitar 
en el último día» 


Gaudium et spes 4,1 


El hombre y la mujer son creados, es decir, son queridos por Dios: por una parte, en 
una perfecta igualdad en tanto que personas humanas, y por otra, en su ser respectivo 
de hombre y de mujer. «Ser hombre», «ser mujer» es una realidad buena y querida por 
Dios: el hombre y la mujer tienen una dignidad que nunca se pierde, que viene inme- 
diatamente de Dios su creador (cf. Gn 2,7.22). El hombre y la mujer son, con la misma 
dignidad, «imagen de Dios». En su «ser-hombre» y su «ser-mujer» reflejan la sabiduría 
y la bondad del Creador. Dios no es, en modo alguno, a imagen del hombre. No es ni 
hombre ni mujer. Dios es espíritu puro, en el cual no hay lugar para la diferencia de 
sexos. Pero las «perfecciones» del hombre y de la mujer reflejan algo de la infinita per- 
fección de Dios: las de una madre (cf. ls 49,14-15; 66,13; Sal 131,2-3) y las de un padre y 
esposo (cf. Os 11,1-4; Jr 3,4-19). 


Catecismo de la Iglesia Católica, 369-370 
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TEMA 


EL PECADO ORIGINAL 


«Por medio de un solo hombre entró el pecado en el mundo» (Rm 5, 12). 
Estas breves palabras de San Pablo sirven de introducción al misterio de 
la fe cristiana que la tradición dogmática de la Iglesia denomina pecado 
original. Se trata de una verdad que marca con un sello dramático la doc- 
trina antropológica revelada, a la vez que anuncia la iniciativa redentora 
de Dios en Jesucristo Verbo encarnado. La doctrina del pecado original 
apunta hacia la redención, puesto que Dios no abandona al hombre 
caído y, la obra salvadora de Jesús descubre a su vez la gravedad y el 
alcance de la primera falta. «Es preciso conocer a Cristo como fuente de 
gracia, para conocer a Adán como fuente de pecado» (Catecismo de la 
Iglesia Católica n. 388). 


1. LA REALIDAD DEL PECADO + 2.ELPECADO ORIGINAL EN EL ANTIGUO TES- 
TAMENTO + 3.ELPECADO ORIGINAL EN EL NUEVOTESTAMENTO. 1 Co 15, 21-22. 
Rm5,12-21 + 4.SAN AGUSTÍN Y LA CONTROVERSIA PELAGIANA + 5.LUTERO 
Y EL CONCILIO DE TRENTO (1545-1563) - 6.EL CONCILIO VATICANO Il. Pecado 
original y pecado del mundo + 7.EFECTOS DEL PECADO ORIGINAL. La pérdida de 
la gracia. El daño en la naturaleza. Las graves consecuencias sociales 
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1. La realidad del pecado 


El género humano, que forma una unidad, rechazó en nuestros primeros pa- 
dres, y en sus mismos orígenes, la gracia, la amistad y la salvación que Dios 
le ofrecía, y la situación de pecado que de ahí resultó para cada ser humano 
constituye una calamidad universal, de la que nadie puede rescatarse por sus 
propias fuerzas. 


La realidad del pecado original se refleja en los aspectos trágicos de la vida y 
en las hondas divisiones interiores de la condición humana. El pecado existe 
realmente, supone la introducción del mal moral en el mundo por obra de la 
libertad del hombre, y no debe confundirse con el miedo, la enfermedad y la 
ignorancia, aunque tenga mucho que ver con ellos. 


2. El pecado original en el Antiguo Testamento 


La primera fuente bíblica sobre el pecado inicial del hombre, creado por Dios 
en estado de justicia y santidad, es el capítulo tercero del Génesis, parte de la 
llamada tradición yahvista, que forma unidad literaria con Gn 2, 4b-25. 


Texto: 


«La serpiente era el más astuto de todos los animales del campo que había hecho 
el Señor Dios, y dijo a la mujer: -¿ De modo que os ha mandado Dios que no 
comáis de ningún árbol del jardín? La mujer respondió a la serpiente: -Podemos 
comer del fruto de los árboles del jardín; pero Dios nos ha mandado: «No comáis 
ni toquéis el fruto del árbol que está en medio del jardín, pues moriríais». La ser- 
piente dijo a la mujer: -No moriréis en modo alguno; es que Dios sabe que el día 
que comáis de él se os abrirán los ojos y seréis como Dios, conocedores del bien y 
del mal. La mujer se fijó en que el árbol era bueno para comer, atractivo a la vista 
y que aquel árbol era apetecible para alcanzar sabiduría; tomó de su fruto, comió, 
y a su vez dio a su marido que también comió. Entonces se les abrieron los ojos y 
conocieron que estaban desnudos; entrelazaron hojas de higuera y se las ciñeron. 
Y cuando oyeron la voz del Señor Dios que se paseaba por el jardín a la hora de la 
brisa, el hombre y su mujer se ocultaron de la presencia del Señor Dios entre los 
árboles del jardín. El Señor Dios llamó al hombre y le dijo: -¿ Dónde estás? Éste 
contestó: -Oí tu voz en el en el jardín y tuve miedo porque estaba desnudo; por 
eso me oculté. Dios le preguntó: -¿ Quién te ha indicado que estabas desnudo? 
¿Acaso has comido del árbol del que te prohibí comer? El hombre contestó: -La 
mujer que me diste por compañera me dio del árbol y comí» (Gn 3, 1-13). 


Se trata de una narración muy antigua, de estilo concreto y detallista, y ca- 
racterizada por una honda penetración psicológica. El relato pertenece a un 


género literario que incluye un sentido histórico, a la vez que utiliza un len- 
guaje mítico. Es una historia singular, narrada con el apoyo de elementos ima- 
ginativos y simbólicos aportados por el autor sagrado, y otros derivados del 
entorno cultural. 


Se pretende explicar el origen del pecado y del mal como algo procedente 
de una desobediencia cometida por el ser humano en los comienzos de la 
historia. 


La intención del autor es claramente histórica y desea referirse a sucesos 
reales. Dado que la escena narrada es parte de la historia de la salvación, 
puede enmarcarse en el género histórico. 


Si bien no se trata de la misma clase de historia que encontramos en la Biblia des- 
de que aparece la figura de Abraham en Gn 12. Este relato no debe considerarse 
simplemente como una vaga pintura literaria del destino humano, ni como una 
descripción simbólica de lo que ocurre en el corazón de hombre, oscilante entre 
el bien y el mal. Tampoco se trata de la narración de una falta análoga a las que 
se mencionan más adelante en el Génesis: la muerte de Abel por Caín (4, 1-15); la 
corrupción humana que provoca el diluvio como castigo divino (6, 5 ss) y la torre 
de Babel (11, 1-9). No es una crónica descriptiva, sino una narración literaria de 
un acontecimiento histórico ocurrido en los orígenes de la humanidad. 


Adán designa a la humanidad, pero el nombre adquiere en este caso, en 
la situación de los orígenes, un valor específico y concreto de modo que 
designa también al primero de los hombres. 


La intención del autor sagrado es, sin duda, mostrar que este pecado de 
Adán es un pecado concreto, que fue origen de una situación nueva para 
la humanidad. 


El árbol de la ciencia del bien y del mal suele interpretarse como indicativo 
de la pretensión por la que los progenitores del género humano intentan 
lograr un conocimiento moral autónomo y, por tanto, independiente de 
Dios. Olvidaban así, o ignoraban, que la sabiduría de las cosas últimas es 
un don de Dios y como tal debe recibirse. Adán y Eva desobedecen a Dios, 
según el texto genesíaco, con la idea de apropiarse de un privilegio divino. 


Hay otros textos veterotestamentarios, que parecen hacer referencia al mismo 
pecado del Génesis 3, 1-13. Son los siguientes: 


- El Salmo 50 (Miserere) es el salmo penitencial más característico. El autor ma- 
nifiesta una viva conciencia de sus pecados y pide perdón a Dios: «Pues yo 
reconozco mi delito, y mi pecado está de continuo ante mí. Contra Ti, contra Ti 
solo he pecado, y he hecho lo que es malo a tus ojos» (vv. 5-6). A continuación 
añade: «¡Mira! En culpa nací, y en pecado me concibió mi madre» (v. 7). 
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- El libro del Eclesiástico se refiere a las malas tendencias que con frecuencia 
dominan al hombre, y a las consecuencias negativas de esas inclinaciones para 
el destino humano. «No sigas tu instinto ni tu propia fuerza para andar según 
las pasiones de tu corazón. Y no digas: «¿Quién me dominará?», porque es se- 
guro que el Señor hará justicia. No digas: «He pecado, y ¿qué me ha sucedido? 
¡El Señor es paciente!». No estés tan seguro del perdón de modo que añadas 
pecado tras pecado» (5, 2-5; Cfr. 17, 31; 23, 2-3). El hagiógrafo no se pregunta, 
sin embargo, acerca del origen de esa condición humana pecadora y en este 
sentido no añade nada importante a la narración del Génesis. El texto se limita 
a ser un testigo de la existencia del pecado. 


- El libro de la Sabiduría parece aludir al pecado del paraíso con las siguientes 
palabras: «Porque Dios creó al hombre para la incorruptibilidad y lo hizo a 
imagen de su propia eternidad. Mas por la envidia del diablo entró la muerte 
en el mundo, y la experimentan los que son de su bando» (2, 23-24). El texto 
alude claramente al Génesis y trata de evocar el pecado de Adán y no el de 
Caín. El término muerte, cuyo sentido desborda aquí el meramente corporal, 
implica muy probablemente una separación permanente de Dios. San Pablo se 
referirá a este texto en Rm 5, 12, al decir que por un hombre entró el pecado en 
el mundo y por el pecado vino la muerte. 


3. El pecado original 
en el Nuevo Testamento 


La doctrina esbozada en el A.T, donde no se menciona aún la trasmisión del 
pecado de Adán y la constitución de todos los hombres en pecadores, se com- 
pleta con la enseñanza derivada de San Pablo. El Apóstol habla del pecado 
original a partir del paralelismo que establece entre Adán y Cristo. El senti- 
do y alcance del primer pecado se iluminan desde la redención obrada por el 
segundo Adán. 


+ 1Co15, 21-22 
El texto dice así: 


«Porque como por un hombre vino la muerte, también por un hombre la resu- 
rrección de los muertos. Y así como en Adán todos mueren, así también en Cristo 
todos serán vivificados». 


Cristo, autor de la vida, es contrapuesto a Adán, autor de la muerte. Se trata 
de la antítesis que será desarrollada en Rm 5, 11-21. San Pablo da por supues- 
to el pecado de Adán. El término «muerte» tiene un sentido físico, que no 
excluye el sentido espiritual, de modo que incluye también la privación de la 
salvación. 


* Rom5,12-21 


Se trata de un texto esencial para entender la mente paulina en este asunto. En 
un contexto que habla monográficamente de pecado y de redención no por la 
Ley sino por la fe y la gracia de Jesucristo, escribe San Pablo: 


«Por tanto, así como por medio de un solo hombre entró el pecado en el mundo, 
y a través del pecado la muerte, y de esta forma la muerte llegó a todos los hom- 
bres, porque todos pecaron... Pues, hasta la Ley, había pecado en el mundo, pero 
no se puede acusar de pecado cuando no existe ley; con todo, la muerte reinó des- 
de Adán hasta Moisés, incluso sobre aquellos que no cometieron una transgresión 
semejante a la de Adán, que es figura del que había de venir. 


«Pero el don no es como la caída; porque si por la caída de uno solo murieron 
todos, cuánto más la gracia de Dios y el don que se da en la gracia de un solo 
hombre, Jesucristo, sobreabundó para todos. 


«Y no ocurre lo mismo con el don que con el pecado de uno solo; pues la sentencia 
a partir de una sola caída acaba en condenación, mientras que la gracia a partir de 
muchos pecados acaba en justificación. Pues si por la caída de uno solo la muerte 
reinó por medio de uno solo, mucho más los que reciben la abundancia de la gra- 
cia y del don de la justicia reinarán en la vida por medio de uno solo, Jesucristo. 


Por consiguiente, como por la caída de uno solo la condenación afectó a todos los 
hombres, así también por la justicia de uno solo la justificación, que da la vida, 
alcanza a todos los hombres. Pues como por la desobediencia de un solo hombre 
todos fueron constituidos pecadores, así también por la obediencia de uno solo 
todos serán constituidos justos. La Ley se introdujo para que se multiplicara la 
caída; pero una vez que se multiplicó el pecado, sobreabundó la gracia, para que, 
así como reinó el pecado por la muerte, así también reinase la gracia por medio 
de la justicia para vida eterna por nuestro Señor Jesucristo». 


La afirmación central del texto es: como por Adán entró el pecado en el mun- 
do, y por el pecado la muerte, así por Jesucristo ha entrado en el mundo la 
justificación, y con ella la vida. 


El esquema de Adán-pecado-muerte se opone al de Cristo-justificación-vida. 
A través del pecado de uno, toda la humanidad incurre en una nueva condi- 
ción, que es de pecado, muerte y juicio. Hay, por tanto, una conexión causal 
entre la acción pecaminosa y la situación de la multitud. 


Algunos autores han defendido la opinión de que el versículo 12 («...Y así a todos 
los hombres alcanzó la muerte, por cuanto todos pecaron») afirma que el pecado 
y con él la muerte, entendida en sentido corpóreo-espiritual, llegó a todos los 
hombres, pero realizada la condición previa de que todos pecaron personalmen- 
te. Lo cual significa que si la muerte (espiritual) alcanza de hecho a todos los 
hombres es porque todos han cometido faltas propias. La expresión «pecaron» 
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(peccaverunt, hémarton) se entiende entonces en esta interpretación como referido 
a pecados personales. Esta exégesis apenas ha sido seguida por los comentadores 
de San Pablo, que en su gran mayoría no ven posible traducir y entender «por 
cuanto que» con el sentido de condición cumplida. 


En resumen, por la falta de Adán entraron en el mundo el pecado y la muerte 
(corpóreo-espiritual), dado que todos los hombres pecaron en Adán, incluidos 
los que no cometieron pecados formales. 


La doctrina de San Pablo se formula en el marco de la redención operada por 
Cristo, que tiene alcance y fuerza suficientes para borrar el pecado original. 
La enseñanza sobre la redención trae consigo en el Apóstol la enseñanza sobre 
el primer pecado. Se completa así de modo fundamental la visión del A.T., que 
nunca llega a decir con claridad que todo hombre sea constituido en verdade- 
ro pecador por la falta de Adán. San Pablo nada dice, sin embargo, acerca del 
modo de trasmisión de pecado original. 


4. San Agustín y la controversia pelagiana 


Puede decirse que la doctrina sobre el pecado original no fue expuesta de 
modo sistemático por los autores patrísticos hasta San Agustín. 


Creador de la expresión «pecado original», San Agustín presenta su enseñan- 
za sobre la falta de Adán en el marco de una amplia construcción teológica, 
cuyo centro se halla constituido por el misterio de la gracia de Jesucristo y su 
operación salvadora en el hombre. 


En un lugar central de su obra De libero arbitrio, San Agustín resume sus ideas 
con las siguientes palabras: «Desde que nuestra naturaleza pecó en el paraíso, la 
divina providencia nos forma no según el tipo celestial de hombre, sino según 
el tipo terrenal: es decir, no según el espíritu, sino según la carne, mediante una 
generación mortal, y todos hemos sido hechos una masa de barro, que significa 
una masa de pecado» (Cuestión 68, 3; PL 40, 71). 


La concupiscencia que deriva del pecado de Adán desempeña aquí un papel 
decisivo en la trasmisión de la falta original, bien entendido que cuando S. 
Agustín habla de concupiscencia no se refiere al cuerpo, ni al placer sensible, 
sino al desequilibrio interior del hombre y a la rebeldía del apetito contra la 
razón. 


Nuestro autor no identifica pecado original y concupiscencia, y distingue 
claramente entre la realidad física de ésta y sus penosas consecuencias, que se 
trasmiten por generación y se borran con el bautismo. La concupiscencia no 


es pecado en sí misma. Puede serlo, afirma, a causa de la culpa que se añade a 
ella en los no bautizados. 


Las opiniones definidas por Pelagio, ofrecieron a San Agustín la ocasión de 
desarrollar y precisar su doctrina sobre el pecado original. 


Pelagio mantenía la tesis de que el hombre podía obrar bien y lograr su destino 
eterno sin ayuda decisiva de la gracia. Premisas de su pensamiento eran el carác- 
ter trivial del primer pecado, y la no vulneración de la naturaleza humana, que 
habría permanecido básicamente intacta, en su capacidad para la virtud después 
de la falta cometida por Adán. 


La postura de Pelagio sobre el pecado original es, por tanto, consecuencia de su 
idea de naturaleza humana, y de las posibilidades ciertas del hombre libre para 
evitar el pecado. La defensa de la libertad le lleva a minimizar el grave alcance del 
pecado de Adán. Una consecuencia central de esta tesis es privar de importancia 
a la gracia, aunque los pelagianos nunca llegan a negarla en un plano teórico. 
Llegaron a admitir que el pecado original perjudicó a la progenie de Adán, no 
porque contrajeran un pecado al nacer, sino porque fue para todos un mal ejem- 
plo del primer hombre. 


Es evidente que estas opiniones desvirtuaban el sentido del bautismo y de la 
obra salvadora de Cristo, que queda rebajado al nivel de maestro. 


Las enseñanzas de San Agustín tienen como núcleo la afirmación de que el 
pecado original es un estado de culpabilidad contraída en Adán y que se tras- 
mite a todos los hombres. Todos estábamos en Adán, y existe por tanto una 
solidaridad en la naturaleza humana que se propaga a partir de él. 


El Concilio de Cartago (418) insiste en la doctrina de San Agustín y extrae 
algunas de sus consecuencias: 


- La muerte corporal de Adán fue consecuencia de un pecado y no una mera 
necesidad natural. 


- El bautismo borra en los niños el pecado original. 


El Concilio de Orange (526) se celebró para combatir la doctrina de los 
semipelagianos, que no mantenían con claridad la necesidad absoluta de 
la gracia en orden a la salvación. 


El canon primero dice así: «Si alguien dice que por el pecado de Adán no se ha cam- 
biado en peor el hombre total, es decir, en cuanto al cuerpo y el alma, y estima que 
solo el cuerpo está sujeto a la corrupción, al paso que la libertad del alma permane- 
ce ilesa, este tal, engañado por el error de Pelagio, contradice la Escritura...» (D.371). 


El canon segundo: «Si alguien afirma que el pecado de Adán le dañó a él solo y no 
a su descendencia; o declara que por un solo hombre pasó a todo el género huma- 
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no la muerte corporal, que es pena del pecado; pero no el pecado mismo, que es 
muerte del alma, atribuye una injusticia a Dios, puesto que contradice al Apóstol, 
que afirma: «Por tanto, así como por medio de un solo hombre entró el pecado en 
el mundo, y a través del pecado la muerte, y de esta forma la muerte llegó a todos 
los hombres, porque todos pecaron(in quo omnes peccaverunt)» (Rm 5, 12)» (D.372). 


5. Lutero y el Concilio de Trento (1545-1563) 


La teología del pecado original diseñada por San Agustín se mantiene con 
ligeras variantes a lo largo de la entera Edad Media. El pesimismo antropo- 
lógico de Lutero (1483-1546) abre, sin embargo, una nueva crisis y un nuevo 
capítulo en la historia de la interpretación de esta doctrina. 


+ Lutero se sitúa teológicamente en las antípodas de Pelagio. Desarrolla una 
visión del pecado original caracterizada por la idea de la total corrupción 
de la naturaleza humana a causa de la falta de Adán, y de la absoluta inca- 
pacidad del hombre para querer y hacer el bien. Apoyado en una interpre- 
tación abusiva de algunas expresiones agustinianas, que insisten con fuer- 
tes acentos en la gravedad del pecado y sus efectos, Lutero es conducido a: 


- negar la libertad humana 
- equiparar pecado original y concupiscencia 
- mantener que el pecado permanece en el hombre después del bautismo. 


El hombre es, por lo tanto, intrínsecamente pecador, y dado que todos los 
movimientos de la concupiscencia no son sino pecado, el hombre no puede 
hacer otra cosa que pecar. 


+ El Concilio de Trento se ocupa del pecado original en su sesión quinta, 
celebrada en los primeros meses de 1546. 


Los Padres de Trento se impusieron no solo el cometido de atajar los errores lu- 
teranos, sino de mostrar a la vez que la doctrina y la praxis de la Iglesia no se 
hallaban contaminadas de pelagianismo, como pretendían los protestantes. 


El decreto tridentino hace cuatro afirmaciones fundamentales: 


1. Adán pecó gravemente y por su pecado «perdió inmediatamente la san- 
tidad y justicia en que había sido constituido, e incurrió en la ira e indig- 
nación de Dios y, por tanto, en la muerte» (D. 788), acerca de la cual había 
sido prevenido por el mismo Creador. El pecado original supone el co- 
mienzo absoluto del pecado en la historia. El pecado no procede de Dios, 
sino de la libertad humana. 


2. El pecado de Adán le dañó a él y a toda su descendencia, de modo que 
perdió la santidad y la justicia no solo para él mismo, sino también para 
nosotros. Trasmitió, por tanto, a todo el género humano las consecuencias 
de su propio pecado, y también el pecado que es muerte del alma. 


Existe así en todo hombre un pecado original originado, que procede del pe- 
cado de Adán (pecado original originante) y se refiere a él como un efecto a 
su causa. Se trata de un verdadero pecado inherente a todos los hombres como 
algo propio de cada uno. 


El Catecismo de la Iglesia Católica dice: «Cediendo al tentador, Adán y Eva cometen 
un pecado personal, pero este pecado afecta a la naturaleza humana, que tras- 
mitirán en un estado caído... Por eso, el pecado original es llamado «pecado» de 
manera análoga: es un pecado «contraído», no «cometido», un estado y no un 
acto» (n. 404). Puede decirse que es un pecado de naturaleza. 


3. El pecado original se trasmite por propagación en el seno del género hu- 
mano, es decir, no se contrae por actos personales imitadores del pecado 
de Adán. Se encuentra en los hombres por su condición de miembros de la 
especie humana (D.790). Puede decirse que el pecado de Adán se propaga 
en el género humano, debido a la solidaridad radical que existe entre to- 
dos los hombres. 


4. Este pecado no se identifica con la concupiscencia, pues desaparece en los 
bautizados, mientras que la concupiscencia permanece. 


El Concilio no define positivamente la esencia del pecado original, aunque sí lo 
hace negativamente al negar su identificación con la concupiscencia. Tampoco 
especifica el modo de propagación, ni habla expresamente de la generación. Al- 
gunos autores piensan que propagación y generación son en el decreto términos 
equivalentes. Otros disienten e interpretan la generación no como causa de la 
propagación, sino como condición de ésta: la generación natural sería el medio 
que sustenta la propagación, pero no influiría directa o activamente en la misma 
naturaleza del pecado original. 


6. El Concilio Vaticano ll 


Los documentos del último Concilio no hacen un estudio del pecado original, 
pero se refieren a él en varios documentos. Para los Padres conciliares era una 
verdad pacífica, parte integrante de la fe cristiana. El pecado de Adán y Eva 
aparece mencionado concisamente y de paso, pero se deja ver siempre que 
la afirmación de su existencia y efectos viene exigida por la coherencia de la 
economía divina de salvación y por la conexión entre los misterios cristianos. 


155 


156 


La constitución Lumen gentium nos recuerda que Dios no ha abandonado a los 
hombres, «caídos en Adán» (n. 2). Dei Verbum se refiere al lapsus de nuestros 
primeros padres (n. 3). Y Gaudium et spes comienza a hablar del pecado en los 
siguientes términos: «Creado por Dios en la justicia, el hombre abusó de su liber- 
tad, sin embargo, por instigación del demonio en el mismo inicio de la historia, 
se levantó contra Dios y pretendió alcanzar su propio fin al margen de Él» (n. 13). 


«Aunque propio de cada uno, el pecado original no tiene en ningún descendiente 
de Adán carácter de falta personal» (n. 405). El Catecismo de la Iglesia Católica trata 
extensamente del pecado original y de sus consecuencias en nn. 396-412. 


+ Pecado original y pecado del mundo 


Se ha mezclado en algunos ambientes teológicos el concepto de pecado origi- 
nal con el concepto de pecado del mundo, dando lugar a una cierta confusión 
teológica. 


Por ejemplo, el Nuevo Catecismo holandés decía: «El pecado que contagia a los otros 
no fue cometido por un Adán al comienzo de la humanidad, sino por Adán, el 
hombre, por cada hombre. Es el pecado del mundo, en el que entran también mis 
pecados». 


La descripción del pecado original contenida en la Tradición y en los docu- 
mentos magisteriales lleva a afirmar: 


- noes únicamente la perversión continua, generalizada y anónima de la 
humanidad; 


- ni el hecho ineludible y dramático de que los hombres pecamos una vez y 
otra; 


- ni una simple «situación ambiental de pecado» que gravita en nosotros y 
nos incita continuamente a pecar; 


- ni que el pecado original equivalga a la autocomprensión del hombre 
como pecador o como ser en falta ante Dios; 


- ni que se trate de un pecado potencial que solo toma forma concreta y ac- 
tiva en nuestros pecados personales. 


Junto al pecado original existe en todo caso un pecado del mundo, al que se 
refiere San Juan 1, 29. Es un pecado diferente al pecado original, aunque es- 
trechamente relacionado con él. 


Decía Juan Pablo II: «Hablar de pecado social quiere decir, ante todo, reconocer 
que, en virtud de una solidaridad humana tan misteriosa e imperceptible como 
real y concreta, el pecado de cada uno repercute en cierta manera en los demás» 
(Reconciliatio et paenitentia, n. 16). 


El pecado del mundo es el ambiente general de pecado que se contagia y 
difunde en el espacio moral de la humanidad caída. Es la influencia provoca- 
da por los pecados cometidos por los hombres, y el conjunto mismo de esos 
pecados. 

«Mediante esta expresión se significa también la influencia negativa que ejercen 


sobre las personas las situaciones comunitarias y las estructuras sociales que son 
fruto de los pecados de los hombres» (Catecismo de la Iglesia Católica, n. 408). 


7. Efectos del pecado original 


La Sagrada Escritura describe con tintes dramáticos las consecuencias del pri- 
mer pecado: 


+ Adán y Eva pierden de modo inmediato la gracia original y huyen de la 
presencia divina (Cfr. Gn 3, 9-10; Rm 3, 23). 


e Se destruye la armonía en la que vivían, que tenía su raíz en la justicia y 
santidad con las que fueron dotados al principio. 


+ Se cuartea asimismo el dominio de las facultades espirituales sobre lo so- 
mático, de modo que el hombre queda sometido a fuerzas centrífugas que 
rompen su unidad y su equilibrio. 


+ Las relaciones mutuas entre varón y mujer; y las de cada ser humano con 
su prójimo aparecen marcadas por tensiones y odios. 


+ Desaparece la armonía del hombre con la creación material, que se vuelve 
extraña y hostil hacia la especie humana, y la creación misma es sometida 
a la «esclavitud de la corrupción» (Cfr. Rm 8, 21). 


Las desgracias que oprimen a los hombres, y su inclinación al mal, resultan 
difícilmente comprensibles sin el drama del pecado original que opera dentro 
de ellos. 


Desde la situación original del hombre, elevado a la gracia, con sus dones 
naturales, sobrenaturales y preternaturales, se pasó a una nueva situación. 
Adán perdió los dones sobrenaturales (la gracia y las virtudes derivadas de 
ella), tanto para él como para sus descendientes. Vio asimismo alteradas en 
peor y debilitadas las potencias naturales (capacidad de conocer y amar la 
verdad, de querer el bien y de hacerlo). Desaparecieron asimismo los dones 
preternaturales (la inmortalidad, la exención del dolor y el dominio de la 
concupiscencia). 
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+ La pérdida de la gracia 


La pérdida de la gracia que había sido concedida a Adán en la creación con- 
vierte a todos los hombres en «hijos de la ira», que viven en estado de enemis- 
tad con Dios antes de recibir el bautismo. El hombre queda sometido a la vida 
carnal y al dominio de las pasiones del alma y de la sensibilidad. Se trata de 
una situación negativa creada por la criatura humana, que ésta no puede, sin 
embargo, rectificar o corregir por sí misma. Puede decirse que el hombre se ha 
infligido males que no puede remediar por sí solo. Necesita por ello el perdón 
y la gracia redentora de Dios. 


El pecado no ha borrado a pesar de todo la imagen divina en el ser humano. 
Esa imagen, alterada por la falta original, podrá ser restaurada mediante su 
conformación con la imagen perfecta de Dios que es el Verbo Encarnado. 


e El daño en la naturaleza humana 


El pecado dañó al hombre en sus posibilidades de conocer, querer y actuar. No 
existen en este asunto definiciones magisteriales directas, pero hay una ense- 
ñanza global y coherente que puede obtenerse a partir de intervenciones de la 
Iglesia en cuestiones varias relacionadas con el pecado original. 


La enseñanza cristiana acerca del daño sufrido por la naturaleza humana a 
causa del pecado de Adán evita siempre dos extremos: 


- Evita de un lado el falso optimismo de los pelagianos y de sus repre- 
sentantes antiguos y modernos, que consideran el pecado original como 
un simple mal ejemplo de Adán a sus descendientes, y piensan que las 
fuerzas espirituales del hombre están intactas a la hora de conocer, amar 
y practicar el bien y la virtud. En esta concepción, el remedio de los males 
humanos se encuentra en la asistencia exterior divina y en la educación. 
No habría en realidad faltas que requieran, para ser lavadas, la sangre de 
Cristo. Obrar bien es aquí cuestión únicamente de conocimiento de la ver- 
dad y uso valiente y decidido del libre albedrío. La santidad y la salvación 
son mucho más asuntos del hombre y de la libertad que de Dios y de la 
gracia sobrenatural. 


- Evita por otro lado la concepción pesimista luterana, y protestante en ge- 
neral, sostiene la visión justamente contraria. Lutero habla reiteradamente 
de que el pecado original no solo ha debilitado, sino que ha corrompido 
totalmente la naturaleza humana a efectos de querer y obrar el bien. El in- 
telecto del hombre es incapaz de conocer la verdad; su voluntad no puede 
querer el bien prácticamente en ninguna medida significativa para la vida 


espiritual; y la inclinación al mal borra de hecho antes de nacer cualquier 
posibilidad de actuar virtuosamente. 


Es parte de la fe cristiana mantener que el hombre caído conserva cierta capa- 
cidad natural para conocer y aceptar algunas verdades fundamentales para la 
salvación. Para conocerlas con plena certeza necesita, sin embargo, de la ayu- 
da de la gracia. Por eso decimos que la Revelación sobrenatural es gratuita, 
pero moralmente necesaria. 


Dice el Concilio Vaticano l: «gracias a esta revelación divina, resulta posible a 
todos los hombres conocer fácilmente, con firme certeza y sin mezcla de error y 
aún más en las condiciones actuales del género humano, todo aquello que en el 
campo de lo divino no es de suyo inaccesible a la razón». 


El hombre caído tiene en concreto capacidad natural de conocer a Dios por 
medio de la razón y por medio de las cosas creadas y su conciencia puede 
distinguir básicamente entre el bien y el mal. 


El hombre posee asimismo cierta capacidad para prepararse libremente a la 
gracia, y cooperar con ella en orden a obrar virtuosamente. Puede también 
realizar algunas obras buenas, aunque no puede obrar siempre bien y evitar 
el pecado sin ayuda de la gracia y los auxilios sobrenaturales. 


La teología nos ofrece, en suma, un cuadro realista de las posibilidades del 
hombre para contribuir a su santidad y a su salvación. Se trata de una perspec- 
tiva en la que domina la gracia de Dios como factor determinante, y donde no 
falta la cooperación de la criatura, con su capacidad débil, pero no ficticia, de 
conocer el bien y tratar de hacerlo con alguna medida de éxito. 


+ Las graves consecuencias sociales 


El pecado original entraña asimismo graves consecuencias sociales. Ha roto la 
armonía de la comunidad humana, y ha desgarrado internamente el mundo 
de relaciones de unos hombres con otros. El mundo caído se asemeja, en su 
dimensión antropológica, a un espejo roto, que no refleja adecuadamente la 
gloria de Dios. 


Los productos de la cultura y de la acción humanas pueden no acercar al Creador, 
y carecen desde luego, de todo carácter neutral. La ciencia, la técnica, el arte, la 
política, la economía aparecen con frecuencia contaminadas y más sensibles a la 
influencia del «príncipe de este mundo» que a los efectos benéficos y santificado- 
res de la gracia salvadora. La guerra, el hambre y la enfermedad son realidades 
dramáticas y también signos tangibles del padecimiento de hombres y mujeres 
pecadores, a los que Dios no cesa, sin embargo, de buscar y consolar hasta el día 
de la salvación definitiva en Jesucristo. 
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Ejercicio 1. Vocabulario 


Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


género histórico (Biblia) * pecado original originado 
redención « pecado original originante 
gracia original * pecado del mundo 
concupiscencia - controversia pelagiana 
propagación (pecado original) » facultades espirituales 


Ejercicio 2. Guía de estudio 


Contesta a las siguientes preguntas: 


Íl: 


Sl ga LI 1 


¿Cuáles son los elementos escriturísticos fundamentales para la doctrina so- 
bre el pecado original? 


Explica la doctrina paulina sobre el pecado. 
¿Qué aportaciones realiza san Agustín a la doctrina del pecado original? 
Explica la relación entre pecado y redención. 


Explica y comenta la siguiente frase: «la Revelación sobrenatural es gratuita, 
pero moralmente necesaria.» ¿Qué consecuencias se derivan de esta idea? 
¿Cómo se acoge la doctrina agustiniana en la visión luterana del pecado-re- 
dención? 

¿Cómo repara la redención las consecuencias del pecado (gracia, naturaleza 
humana, relaciones de las personas entre sí y con la naturaleza)? 

¿Cuáles son los principales efectos del pecado original? 


¿Cómo se ha de entender correctamente el pecado del mundo? 


Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 


Desde este primer pecado, una verdadera invasión de pecado inunda el mundo: el fra- 


tricidio cometido por Caín en Abel (cf. Gn 4,3-15); la corrupción universal, a raíz del pe- 


cado (cf. Gn 6,5.12; Rm 1,18-32); en la historia de Israel, el pecado se manifiesta frecuen- 


temente, sobre todo como una infidelidad al Dios de la Alianza y como transgresión de 


la Ley de Moisés; e incluso tras la redención de Cristo, entre los cristianos, el pecado se 
manifiesta de múltiples maneras (cf. 1 Co 1-6; Ap 2-3). La Escritura y la Tradición de la 
Iglesia no cesan de recordar la presencia y la universalidad del pecado en la historia del 
hombre: «Lo que la Revelación divina nos enseña coincide con la misma experiencia. 
Pues el hombre, al examinar su corazón, se descubre también inclinado al mal e inmer- 
so en muchos males que no pueden proceder de su Creador, que es bueno. Negándose 
con frecuencia a reconocer a Dios como su principio, rompió además el orden debido 
con respecto a su fin último y, al mismo tiempo, toda su ordenación en relación consigo 
mismo, con todos los otros hombres y con todas las cosas creadas» (GS 13,1). 


Catecismo de la Iglesia Católica, 401 


Ahora bien la Iglesia, cuando habla de situaciones de pecado o denuncia como pecados 
sociales determinadas situaciones o comportamientos colectivos de grupos sociales 
más o menos amplios, o hasta de enteras Naciones y bloques de Naciones, sabe y pro- 
clama que estos casos de pecado social son el fruto, la acumulación y la concentración 
de muchos pecados personales. Se trata de pecados muy personales de quien engen- 
dra, favorece o explota la iniquidad; de quien, pudiendo hacer algo por evitar, eliminar, 
o, al menos, limitar determinados males sociales, omite el hacerlo por pereza, miedo 
y encubrimiento, por complicidad solapada o por indiferencia; de quien busca refugio 
en la presunta imposibilidad de cambiar el mundo; y también de quien pretende eludir 
la fatiga y el sacrificio, alegando supuestas razones de orden superior. Por lo tanto, las 
verdaderas responsabilidades son de las personas. 


Una situación “como una institución, una estructura, una sociedad- no es, de suyo, 
sujeto de actos morales; por lo tanto, no puede ser buena o mala en sí misma. 


En el fondo de toda situación de pecado hallamos siempre personas pecadoras. Esto 
es tan cierto que, si tal situación puede cambiar en sus aspectos estructurales e insti- 
tucionales por la fuerza de la ley o “como por desgracia sucede muy a menudo,- por 
la ley de la fuerza, en realidad el cambio se demuestra incompleto, de poca duración 
y, en definitiva, vano e ineficaz, por no decir contraproducente, si no se convierten las 
personas directa o indirectamente responsables de tal situación. 


S. JUAN PABLO ll, Reconciliatio et paenitentia, n. 16 
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10 LA CUESTIÓN DEL MAL 


El mal es una innegable realidad en el mundo y en la vida humana. Es un 
hecho patente y cierto, que adquiere multitud de formas y versiones, y 
que reviste, sin embargo, en nuestra percepción una siniestra unidad. Se 
trata no solamente de un problema, sino de un misterio. Porque ¿cómo 
es posible que existan el mal y lo negativo en un mundo creado por 
Dios, y cuyas leyes y designios han sido establecidos por la sabiduría y la 
bondad divinas? La cuestión del mal presenta, en efecto, interrogantes y 
desafíos tanto de orden teórico como de orden práctico. Muchos se pre- 
guntan si la existencia del mal es compatible con la existencia de Dios. 


1. MAL FÍSICO Y MAL MORAL - 2. EL ORIGEN DEL MAL. Dualismo + 3. EL 
MAL Y DOLORENLASAGRADA ESCRITURA -+ 4. JESÚSYELDOLOR - 5. LA 
ONTOLOGÍA DEL MAL + 6. LA EXISTENCIA DE DIOS Y EL SENTIDO DEL 
MAL - 7. VISIÓN UNITARIA DEL MISTERIO DEL DOLOR Y DEL AMOR 


1. Mal físico y mal moral 


Dentro de la compleja realidad que designamos globalmente con el término 
«mal», suele distinguirse entre mal físico y mal moral. El primero se produce 
en el ámbito material y visible. El segundo ocurre en el ámbito de la libertad. 
Ambos se encuentran relacionados de algún modo con el dolor humano. 


+ El mal físico significa la carencia de una propiedad de la que el ser que 
lo sufre se halla dotado por naturaleza, y sin la que se ve mermado en su 
plena realidad. 


La ceguera, por ejemplo, supone un mal físico para el hombre, que está dotado 
por naturaleza del sentido de la vista. 


Mal físico son también para el hombre ciertos procesos biológicos como el en- 
vejecimiento, la enfermedad y la muerte, así como el padecimiento ocasional 
provocado por catástrofes y fenómenos naturales (hambre, terremotos, inun- 
daciones, sequías, erupciones volcánicas, etc.). 


+ El mal ético o moral es una libre decisión de la voluntad humana contra 
un mandato o prohibición legítimos y conocidos adecuadamente por el 
intelecto. Es un mal culpable, dado que deriva del ejercicio de la libre res- 
ponsabilidad. 


Tanto el mal físico como el mal moral engendran dolor humano, que puede 
ser considerado una forma específica de mal, aunque no sea independiente de 
los anteriores. 


Algunos filósofos hablan también de mal metafísico, que expresaría una im- 
perfección derivada de las limitaciones ontológicas de la criatura. Se diría, por 
ejemplo, que una piedra pertenece a un nivel de ser en el que no es posible la 
visión. Pero esta clase de privación o carencia no puede ser considerada un mal 
propiamente dicho. Que un hombre no tenga alas para volar es una simple limita- 
ción, relacionada con los distintos grados de perfección del ser. Es una limitación 
objetiva, que no desfigura al ser que la posee ni es experimentada como dolorosa 
por el ser humano. 


2. El origen del mal 


La Biblia se ocupa en sus mismos comienzos de la cuestión del mal, y ha- 
bla profusamente del dolor, que es la experiencia humana de aquél. Al au- 
tor sagrado le interesa ante todo determinar cuál es el origen del mal y de lo 
negativo en el universo, y cuál es el sentido del dolor en la existencia de la 
humanidad. 
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La respuesta bíblica niega las teorías dualistas, para explicar el origen del 
mal, que defienden que el mal debe su existencia a un principio sustantivo on- 
tológicamente malo, causa y raíz de todas las desgracias y dolores esparcidos 
por el universo. 


Dualismo 


El dualismo sostiene que existe una simetría entre el bien y el mal como dos 
principios objetivos, reales y antagónicos. 


Los sistemas dualistas poseen un origen muy antiguo, precisamente porque res- 
ponden a preguntas básicas para la existencia humana. Se remontan por lo menos 
a la religión predicada en Persia, varios siglos antes de Cristo, por un personaje 
legendario llamado Zoroastro o Zaratustra. Al hablar de dos principios de la reali- 
dad, Zoroastro se refería a la existencia de dos hipóstasis -una del bien, y otra del 
mal-, dotadas ambas de verdadera consistencia ontológica. Concepciones semejan- 
tes, que responden a una tentación perenne del espíritu humano para explicar lo 
negativo, se encuentran también en las religiones de Egipto, Grecia y Mesopotamia. 


El dualismo radical se desarrolla durante la era cristiana en las ideas de 
Marción y de los maniqueos, que hablan de dos principios del ser perfec- 
tamente definidos y excluyentes. 


Existe asimismo un dualismo mitigado, defendido por el gnóstico Valen- 
tín y más tarde por los cátaros del siglo XIII, que admite la existencia de un 
creador inferior o demiurgo, arconte o ángel, surgido del caos o creado por 
Dios, y responsable de los niveles inferiores del psiquismo humano, de la 
corporeidad y de la estructura y disposición visible del mundo. 


Hay otras doctrinas que no hablan de un demiurgo rival de Dios, pero dividen la 
actividad creativa entre el Ser supremo y unos cooperadores que derivan de Él y 
actúan bajo sus instrucciones. El mal vendría de los defectos o errores cometidos 
por esos auxiliares divinos. 


La filosofía religiosa del budismo proclama que el origen inevitable del mal se 
encuentra en el deseo de la propia existencia. El mal es un acontecimiento ontoló- 
gico, que se sigue fontalmente de la individuación. La distinción entre mal moral 
y mal físico es aquí muy secundaria. El contemplativo budista trata de suprimir el 
propio ser como realidad separada, hasta que pueda decir: «no existo». 


3. El mal y el dolor en la Sagrada Escritura 


La Biblia enseña en todo momento la fe y la confianza en un único Dios que 
llama a la existencia y conserva con vida todas las cosas como buenas. «Y vio 
Dios todo lo que había hecho; y he aquí que era muy bueno» (Gn 1, 31). 


El pecado original y el origen del mal. El relato de la caída de Adán y Eva 
(Gn 3) quiere mostrar, con ayuda de un lenguaje simbólico, que el mal y 
el dolor humanos no han venido de la acción creadora de Dios, sino de la 
libertad humana. El origen último del mal es el pecado, una decisión de 
rebeldía contra Dios, mediada y alentada por el engaño de un ser maligno. 


La polaridad entre el bien y el mal, entre la vida y la muerte, entre el pe- 
cado y la amistad con Dios, entre la salud y la enfermedad, no responde a 
una mera simetría cósmica ni a una necesidad fatal, nia la acción creadora 
de Dios, sino que tiene que ver con la historia y con el ámbito de la liber- 
tad humana. 


Dice el libro del Eclesiástico: «Todas las obras del Señor son buenas; Él proveerá 
todo a su debido tiempo». No hay que decir: «Esto es peor que aquello», pues en 
su momento todo será valorado» (Si 39, 33-34). 


La Sagrada Escritura se pregunta con cierta frecuencia acerca del sufri- 
miento del hombre justo, y el autor sagrado parece sorprenderse de la 
prosperidad de algunos impíos. Estas consideraciones se desarrollan am- 
plia y dramáticamente en el libro de Job, que es el lugar bíblico donde se 
trata con mayor extensión el tema del dolor y del sufrimiento inocentes. 


Job es un hombre justo y, sin embargo, Dios permite que padezca todas las for- 
mas posibles de dolor: dolor físico, sufrimiento mental, angustia por la caducidad 
de la vida, temor ante la muerte, desprecio e incomprensión de familiares y ami- 
gos, y oscurecimiento de las relaciones con Dios. 


Los lamentos de Job son a veces una acusación a Dios, que aparece inicialmente 
como un adversario caprichoso e irracional. Los amigos, que intentan consolarle 
desde una postura de presunción y vana sabiduría, sostienen la conocida tesis de 
que el dolor es una consecuencia del pecado, y que Job debe reconocerse peca- 
dor y arrepentirse de sus faltas. «Reconcíliate con Dios y vive en paz con Él; y así 
conseguirás muchos bienes» (Jb 22,21). Job busca a su vez el sentido del dolor en 
Dios, pero no consigue encontrarlo. 


Al contestar a Job, Dios deja de lado las preguntas genéricas formuladas por éste 
acerca de por qué un Dios bueno no interviene a favor de un justo que sufre, y 
no responde mediante ideas o principios teóricos. El Señor hace ver a su siervo 
doliente las maravillas del universo, en el que se manifiestan armónicamente el 
poder y la sabiduría divinos. Job descubre en los misterios de la creación la vía 
para reconocer su propio lugar en el cosmos, así como sus limitaciones humanas, 
su ignorancia y el horizonte de una existencia feliz. 


El libro no nos ofrece una definición del mal o del dolor, e incluso parece que se 
le niega al que pregunta el derecho mismo de formular una demanda semejante. 
El problema del mal se resuelve mediante un argumento ad hominem, en un 
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sentido tan radical del término que se convierte de hecho en un argumento contra 
hominem. La acusación implícita contra Dios por permitir el mal es devuelta y se 
trasforma en una acusación explícita contra el hombre. Este llamativo trastoca- 
miento o vuelco de la situación hace desaparecer, por así decirlo, el problema de 
la justificación de Dios, y en su lugar aparece la cuestión de la justificación del 
hombre pecador. 


Job ha obtenido al final la experiencia no buscada de un encuentro personal con 
Dios, de incalculables consecuencias para comprender su propia situación. «solo 
de oídas sabía de ti, pero ahora te han visto mis ojos» (42, 5). Ante la alternativa 
de que todo sea absurdo o todo alcance un sentido en el misterio de Dios, Job cree 
comprender que el mundo se halla tan cargado de mal, que debe existir necesa- 
riamente un Dios bueno. 


El libro de las Lamentaciones, compuesto al parecer por un autor anóni- 
mo durante el destierro de los judíos en Babilonia, contiene afirmaciones 
importantes. 


- La obra es como una reflexión poética acerca del sentido de la catástrofe sufrida 
por el pueblo elegido. El profeta afirma ante todo que Dios es justo y que su 
bondad y justicia son infinitas (Cfr. 1, 18; 3, 22). Un verdadero creyente nunca 
debe pensar por lo tanto que el Señor es un Dios caprichoso y olvidadizo. El 
mal y el dolor no significan que haya retirado sus promesas y su amor. 


- Dios aflige al pueblo a causa de sus pecados. Pero no hay un nexo de necesidad 
entre el pecado y el mal que excluya la intervención consoladora y salvadora 
del Señor a favor de un Israel arrepentido (Cfr. 3, 29; 5, 21). 


Particular interés encierran los cantos del siervo de Yahvé, recogidos en 
Isaías 42, 1-9; 49, 1-6; 50, 4-11; y 52, 13-53, 12. La figura del siervo doliente 
representa a un personaje misterioso que satisface vicariamente, con su 
sufrimiento, por los pecados de toda una colectividad. El siervo representa 
al pueblo de Israel, y es al mismo tiempo figura de Cristo. 


«Por el esfuerzo de su alma verá la luz, se saciará de su conocimiento» (Is 53, 11). 
«Por eso, le daré muchedumbres como heredad, y repartirá el botín con los fuer- 
tes; porque ofreció su vida a la muerte, y fue contado entre los pecadores, llevó 
los pecados de las muchedumbres e intercede por los pecadores» (Is 53, 12). No 
será a través de la violencia o del triunfo humano, sino a través del sufrimiento 
expiatorio como el siervo llevará a cabo su mediación salvífica a favor de Israel 
y de toda la humanidad. Los padecimientos de este hombre de dolores no serán 
inútiles, sino, por el contrario, se convertirán en fuente de salvación para los de- 
más, para todos los pecadores y para la muchedumbre de los paganos. 


La idea de un sufrimiento vicario o sustitutivo reaparece de nuevo en la 
época de los Macabeos (siglo Il a.C.). 


La teología del martirio elaborada durante estos años habla de las tribulaciones, 
sobrellevadas en fidelidad a Dios, como sacrificios de expiación (Cfr. Dn 3.40), y 
súplicas para que cese la ira divina provocada por el pecado (2 M 7,38). 


El Antiguo Testamento no concibe el dolor en términos puramente ascéticos, 
es decir, como sufrimiento buscado con el fin de lograr la perfección moral 
y demostrar la devoción a Dios. Pero no existe un sufrimiento sin sentido. 
Todo dolor creyente es aceptado por Dios, integrado dentro de sus designios 
salvadores, y valorado misteriosamente a favor del hombre. 


4. Jesús y el dolor 


Jesús se enfrenta directamente en el Evangelio con el problema del mal y con 
el hecho patente del dolor humano, que conoce por experiencia y le rodea por 
todas partes. La predicación y la conducta de Jesús nos proporcionan las cla- 
ves necesarias para interpretar el sufrimiento y para integrarlo creativamente 
en nuestra existencia. 


«Por Cristo y en Cristo se ilumina el enigma del dolor y de la muerte, que fuera 
del Evangelio nos envuelve en absoluta oscuridad» (Gaudium et spes, n. 22). 


+ Los Evangelios nos muestran con gran frecuencia a Jesús de Nazareth en 
íntimo contacto con el sufrimiento de los hombres. El Señor deja que se 
le acerquen los pobres, los enfermos, los endemoniados, los pecadores y 
todos los que son víctima de desgracias e infortunios humanos. Cualquier 
dolor físico, psíquico o moral es acreedor de su compasión. 


«Su fama se extendió por toda Siria; y le traían a todos los que se sentían mal, 
aquejados de diversas enfermedades y dolores, a los endemoniados, lunáticos y 
paralíticos, y los curaba» (Mt 4, 24). 


e Jesús es el primero en practicar el gran mandamiento divino de la miseri- 
cordia. 


«Me da mucha pena la muchedumbre, porque ya llevan tres días conmigo y no 
tienen qué comer» (Mt 15, 32). «El Señor la vio y se compadeció de ella. Y le dijo: 
No llores» Lc 7, 13. «Jesús, compadecido, les tocó los ojos y al instante recobraron 
la vista y le siguieron» (Mt 20, 34). «Compadecido de él, Jesús extendió su mano 
y dijo: Quiero, queda limpio» (Mc 1, 41). 


e Jesús ejerce su poder divino a favor del hombre doliente y pecador. Los 
milagros del Señor son un signo de la victoria divina sobre el mal. La 
curación de las enfermedades y la expulsión de los demonios es señal de 
que el Reino de Dios ha llegado. 
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+ Permanece, sin embargo, el misterio del dolor, que no desaparece sin más 
de la vida de los hombres justos ni es asociado únicamente con el pecado. 


«Y al pasar vio Jesús a un hombre ciego de nacimiento. Y le preguntaron sus discí- 
pulos: -Rabbí, ¿quién pecó: ¿éste o sus padres, para que naciera ciego? Respondió 
Jesús: -Ni pecó éste ni sus padres, sino que eso ha ocurrido para que las obras de 
Dios» (Jn 9, 1-3). 


+ Sin haber cometido pecado alguno, Jesús se abraza decididamente al do- 
lor, por amor al Padre, y un exceso de compasión y solidaridad con los 
hombres. El Señor no pronunció discursos sobre el sufrimiento, pero sufre 
personalmente hasta la muerte de Cruz a pesar de ser inocente. 


«Desde entonces comenzó Jesús a manifestar a sus discípulos que él debía ir a 
Jerusalén y padecer mucho por causa de los ancianos, de los príncipes de los sa- 
cerdotes y de los escribas, y ser llevado a la muerte y resucitar al tercer día» (Mt 
16, 21). 


+ La Pasión de Jesús es el último acto y la culminación terrena de una vida 
largamente experimentada en el dolor. El Señor supo mucho del sufri- 
miento en el curso de su existencia en la tierra. Aceptó el cansancio físico 
y se abrazó a la desilusión, conoció el desamparo, el abandono de sus dis- 
cípulos y la traición. Experimentó sobre todo la cercanía del pecado, y el 
abandono misteriosa del Padre en la cruz. El sufrimiento corporal fue solo 
una pequeña parte de su dolor, si tenemos en cuenta su agonía moral y las 
penas indescriptibles de su espíritu. 


Jesús de Nazaret es verdaderamente el varón de dolores prefigurado en el 
siervo del que habla el profeta Isaías. No fue el pecado lo que principalmente 
exigió el sufrimiento de Cristo, sino el amor exuberante, libre y solidario de 
Dios, que ha querido acompañar al hombre que sufre. 


El Evangelio contiene abundantes testimonios de las dificultades humanas 
para aceptar el dolor e introducirse en su sentido. Son numerosas las ocasiones 
que nos muestran la incompresión e incluso el escándalo de los discípulos. 


Los dos que iban a Emaús y se encuentran con Jesús hubieron de oír de sus labios 
una afectuosa y clarificadora reprensión: «¿ No era preciso que el Cristo padeciera 
estas cosas y así entrara en su gloria?» (Lc 24, 26). 


5. La ontología del mal 


El pensamiento filosófico se ha preguntado casi desde su mismo origen acer- 
ca de la naturaleza del mal. Esta búsqueda intelectual se intensifica en los 


primeros siglos de la era cristiana, y logra con el neoplatonismo respuestas 
relativamente precisas. 


Paralelamente a la actividad de Plotino, Orígenes es con toda probabili- 
dad el primer teólogo cristiano que ha investigado de modo especulativo 
la ardua cuestión del carácter del mal. Descartado el origen divino del mal, 
Orígenes da un paso más y niega toda relación metafísica necesaria entre 
el mal y la materia. El mal no tiene su origen en la materia sino en la vo- 
luntad humana. 


«Que el mal no venga de Dios -dice- es cosa bien cierta, pero que la materia tenga 
la culpa del mal tampoco es verdad. Lo cierto es que la culpa de la maldad que 
hay en cada hombre la tiene su propia voluntad, y esa maldad es el mal, y males 
son también las acciones que proceden de ella. Hablando con rigor, ningún otro 
mal existe» (Contra Celso, 4, 65-66). 


San Gregorio de Nisa avanza considerablemente en la formulación de 
esta doctrina. El mal no es en modo alguno una hipóstasis (sustancia) se- 
parada, como afirmaban los gnósticos. 


El Niseno insiste en que el mal es pura ausencia de bien, y dado que el ser es 
idéntico al bien, el mal ha de concebirse como puro no-ser. La maldad que se 
opone a la virtud y la ceguera que se opone a la vista no son algo propio de la 
naturaleza, sino la privación de cualidades anteriormente poseídas. 


Esta no-existencia del mal es, sin embargo, una no-existencia en un existente. El 
mal es así para San Gregorio un no-ser que existe de algún modo. Si no posee hi- 
póstasis o sustancia, tiene no obstante una sombra de existencia, en la medida en 
que la ausencia y la privación son una realidad (Cfr. Oratio Catechetica 6-7). 


También San Basilio escribe: «No vayas a suponer que Dios es la causa de la 
existencia del mal, ni a imaginarte que el mal tiene una subsistencia propia. La 
perversidad no subsiste como si fuera algo vivo, ni podrá ponerse nunca ante los 
ojos su sustancia, como existiendo verdaderamente. Porque el mal es la privación 
(stéresis) del bien» (PG 31, 341). 


San Agustín se sitúa decididamente en la misma línea que sus antecesores 
patrísticos respecto a la ontología del mal. 


«el mal no es una sustancia, porque si fuera una sustancia sería bueno», (Confesio- 
nes 7, 12); «el mal no es otra cosa que la privación de un bien» (Contra adversarium 
Legis, 1, 5). 


La cuestión del mal se halla profundamente vinculada para el obispo de Hi- 
pona con el gran tema metafísico de la libertad humana que es considerado 
siempre en el marco de la libertad divina y sus decisiones salvadoras. El marco 
general de sus afirmaciones está constituido por una teología de la creación en 
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170 la que todos los seres ontológicamente son buenos, por reflejar la bondad di- 
vina; pero la mente y la voluntad humanas, creadas ex nihilo, conocen y aman 
la verdad y el bien solo con cierta ambigiiedad, que dará entrada al pecado. 


+ Apoyado en las ideas del neoplatónico Proclo (siglo VI) y en la tradición 
cristiana anterior, Dionisio Areopagita resume la doctrina del mal, en las 
siguientes tesis: 


Dado que todos los seres provienen del bien y participan en él, el mal absoluto 
no existe ni puede producir otros seres. 


El mal relativo es carencia parcial -no total- de ser. 


El mal no se halla en los seres materiales ni en los ángeles. 


Se halla en los demonios como ausencia de bien. 


No se halla en la naturaleza ni en la materia en cuanto tal. 


+ Santo Tomás de Aquino acepta y desarrolla las nociones patrísticas an- 
teriores, y las expone dentro de un sistema de ideas caracterizado por su 
coherencia y rigor. 

Ante la objeción de quienes señalan como algo innegable la realidad positiva del 
mal en sus manifestaciones perjudiciales para la existencia humana, Tomás ad- 
vierte que debe distinguirse en una cosa o acción lo que les hace ser y lo que les 
altera, desvía y hace malos. Lo primero es ciertamente positivo, pero lo segundo 
implica siempre una privación (Cfr. De Malo, 1, 1). 


- El mal no es lo contrario de un bien, sino su privación. 


Dice Santo Tomás: «el bien y el mal no se oponen como la privación y la pose- 
sión». «El mal, en tanto que mal, no es una realidad en las cosas (aliquid in rebus), 
sino la privación de un bien particular: es inherente a un bien determinado y 
concreto» (De Malo, 1, 1, ad 2). 


- Cuando algunos oponen el bien y el mal moral como contrarios quieren 
decir que el mal moral es un bien parcial bajo el cual se encuentra disimu- 
lado un mal, que es como un bien aparente que desvía del bien verdadero. 
El mal nunca se desea como mal, sino como bien. 

«El fin del intemperante no es perder el bien de la razón, sino una delectación 
desordenada del sentido. Así pues, no es en cuanto mal, sino en razón del bien 
que se procura, como el mal representa en moral una diferencia constitutiva» (S. 
Th., 1, 48, 1, ad 2). 

- Podemos concluir que, para Santo Tomás, la ausencia negativa de un bien 
no es un mal, porque entonces habría que decir que las cosas que no exis- 
ten son malas, o que toda cosa es mala por no tener el bien que posee otra. 
solo la ausencia privativa de un bien supone un mal. 


«El mal no es otra cosa que la privación de lo que alguien es apto para poseer y 
debería tener. Esto es lo que todos llaman mal. Ahora bien, la privación no es una 
esencia: es, al contrario, una negación en una sustancia. No es una esencia en las 
cosas» (Contra Gentes Ill, 8). 


+ Conclusión: el carácter personal del mal 


Estas consideraciones de orden metafísico dilucidan algunos aspectos del pro- 
blema del mal, pero es evidente que no agotan ni aclaran de modo satisfacto- 
rio todas las cuestiones que el mal y el dolor suscitan a la mente humana. El 
mal existe ciertamente solo dentro del bien. Es negación, privación, carencia. 
Existe únicamente a través del mismo bien que deforma. 


Es evidente, por tanto, que el mal no es una simple cuestión filosófica ni ética. 
El problema del mal solo adquiere su verdadero carácter y adecuadas propor- 
ciones en el plano religioso, donde descubrimos su naturaleza de oposición 
personal a Dios, que es su raíz y su sentido más hondo. 


Para entender el mal en toda su profundidad hemos de mirar a la libertad 
personal y su misterio: una elección equivocada por parte de seres libres (en 
primer lugar la rebeldía del propio Satanás y los ángeles caídos; y en segundo 
lugar, la propia historia humana marcada por los pecados personales). 


En sentido estricto, el mal es cuestión de agentes personales y libres. El mal 
cósmico y físico se origina a partir de esas decisiones personales equivocadas, 
en el marco de la contingencia y limitación de todo lo creado. 


6. La existencia de Dios y el sentido del mal 


Ya desde la filosofía antigua encontramos formulada la siguiente objeción: 
¿No debería un Dios bueno y omnipotente haber creado un mundo exento 
de mal? Si no podía, le falta poder. Si no lo ha querido, le falta bondad. Se ve 
así una contradicción en la coexistencia del mal y de un Dios todopoderoso y 
bueno, y se concluye que debería eliminarse uno de los términos: o existe el 
mal, o existe Dios. 


Los esquemas explicativos más usuales se basan en la idea de que el dolor huma- 
no es siempre sujeto de algún tipo de compensación terrena o escatológica. 


La visión cristiana del dolor y su significado incluye una concepción del mun- 
do como un cosmos ordenado por la mente y el poder divinos, en el que, como 
consecuencia, todo tiene un sentido. 


«¿Por qué Dios no creó un mundo tan perfecto que en él no pudiera existir ningún 
mal? En su poder infinito, Dios podría siempre haber creado algo mejor (Cfr. S. 
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Th. 1, 25, 6). Sin embargo, en su sabiduría y bondad infinitas, Dios quiso libre- 
mente crear un mundo en estado de vía hacia su perfección última. Este devenir 
trae consigo en el designio de Dios, junto con la aparición de ciertos seres, la 
desaparición de otros; junto con lo más perfecto lo menos perfecto; junto con las 
construcciones de la naturaleza también las destrucciones. Por tanto, con el bien 
físico también el mal físico, mientras que la creación no haya alcanzado su per- 
fección (Contra gentes 3, 7). Así, con el tiempo, se puede descubrir que Dios, en 
su providencia todopoderosa, puede obtener un bien de las consecuencias de un 
mal» (Catecismo de la Iglesia Católica, nn. 310, 312). 


La Tradición de la Iglesia insiste en la idea de que el mal, derivado de la 
libertad humana y de la imperfección y contingencia del mundo material, 
es permitido por Dios con fines providentes. Los males no causan bienes, 
ni se pueden cancelar especulativamente mediante esquemas interpretati- 
vos de orden puramente intelectual, pero son ocasión de bienes. Dios no 
pretende el mal, pero éste no escapa a la providencia divina que lo conoce 
y lo rige. 


Observa San Agustín que Dios ha preferido sacar bienes de los males a no 
permitir la existencia de males en absoluto. El Señor ordena el mal a un bien 
mayor, aunque no siempre podamos señalar cuál sea ese bien. 


Dice José en el Génesis a sus hermanos: «No me enviasteis, por tanto, vosotros 
aquí, sino que es Dios quien me ha puesto como un padre para el faraón... Voso- 
tros planeasteis el mal contra mí, pero Dios lo planeó para el bien, para hacer, tal 
como hoy ocurre, que viviera un pueblo numeroso» Gn 45, 8; 50, 20. Antes de la 
muerte de Lázaro, dice Jesús a sus dicípulos: «Esta enfermedad no es de muerte, 
sino para gloria de Dios, a fin de que por ella sea glorificado el Hijo de Dios» Jn 
11, 4. «La Ley se introdujo para que se multiplicara la caída; pero una vez que 
se multiplicó el pecado, sobreabundó la gracia (cfr. Rm 5, 20) sacó el mayor de 
los bienes: la glorificación de Cristo y nuestra redención» (Catecismo de la Iglesia 
Católica, n. 312). 


Esta teología del mal no hace desaparecer la injusticia y el dolor. No pretende 
cancelar sin más el problema, y se toma muy en serio en todo momento el 
sufrimiento humano. Otra cosa resultaría ultrajante para el que sufre. Pero en 
esta perspectiva se relativiza lo negativo, que deja de tener la última palabra, 
al ser integrado en un orden providente, significativo y universal. 


+ La descalificación de Dios y del orden creado, formulada sumariamente 
por algunos a causa de la existencia del dolor, contiene algo de arrogante y 
orgulloso, porque generaliza en exceso y porque no tiene en cuenta que no 
todos los hombres -creyentes o no creyentes- se escandalizan ante el sufri- 
miento, o abandonan por este motivo la fe en un Dios poderoso y bueno. 


e Sino hubiera Dios o si Dios fuera el causante de un mundo cruel y sin sen- 
tido, el dolor sería mucho más doloroso de lo que ya es. Sería una palabra 
última y absurda en la existencia humana, y el hombre podría considerar- 
se realmente desgraciado y víctima de un destino trágico e impersonal. 


e Si hay Dios, el sufrimiento es, en último término, redimible. Los holocaus- 
tos del siglo XX, y otros anteriores, han sido terriblemente trágicos, pero, 
sin Dios, lo serían todavía más. 


7. Visión unitaria del misterio del dolor y del amor 


Existe una honda interdependencia entre el conocimiento de Dios y el conoci- 
miento del mal, como también la hay entre el conocimiento de Dios y el cono- 
cimiento del pecado. Son dos misterios que, captados o aceptados débilmente, 
parecen apagarse, de modo que una experiencia superficial del mal físico y 
del mal moral puede a veces destruir una idea débil de Dios y conducir al 
ateísmo; y una concepción insuficiente de Dios suele llevar al hombre a escan- 
dalizarse ante la existencia del mal físico, y a restar importancia al mal moral. 


e Pero se trata de dos misterios que, adecuadamente captados, tienden a 
reforzar su huella conjunta en el espíritu cristiano. Porque una correcta 
concepción y vivencia de Dios ayuda a entender con profundidad el mal y 
el dolor. Y al mismo tiempo, el reconocimiento del misterio del mal condu- 
ce al espíritu hacia Dios. 


+ Cuando decimos que un Dios bueno no puede permitir el dolor, estamos 
en realidad atribuyendo a la bondad divina un sentido trivial, situando al 
hombre en el centro. La bondad y el amor se presentan, sin embargo, con una 
hondura y unas implicaciones que el hombre no puede abarcar totalmente. 

Si Dios, por ser bueno, quiere nuestro bien y nuestra madurez humana y cristia- 


na, puede permitir experiencias de dolor que, en un primer momento, chocan 
necesariamente con nuestra razón y nuestra sensibilidad. 


Los misterios de la vida de Jesús son el lugar luminoso donde mejor podemos 
asomarnos al tema del dolor, para descubrir su significado. Jesús nos descu- 
bre, no de modo especulativo sino práctico y directo, la compatibilidad de la 
fe cristiana con la experiencia del dolor. El responde al mal con el amor: amor 
hacia quien obra el mal y ocasiona sufrimiento, y amor a la voluntad del Pa- 
dre, cuando quien sufre es el mismo Jesús. 


La actitud y el comportamiento creativo del Señor nos muestran que amor 
y dolor van juntos en la vida humana. Un amor que huya del dolor se hace 
egoísta; un dolor sin amor es incomprensible, un sinsentido. 
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Ejercicio 1. Vocabulario 


Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


mal físico - gnóstico 

mal moral » stéresis 

mal metafísico « ontología 

sistemas dualistas * fines providentes 
Siervo de Yahvé « sufrimiento vicario 
hipóstasis - argumento ad hominem 


Ejercicio 2. Guía de estudio 


Contesta a las siguientes preguntas: 


Sa ga LY lo 


¿Cuál es la raíz de la diferencia entre los distintos tipos de mal? 

¿Cómo contradice el dualismo a la visión cristiana de la creación? 

¿Qué aportaciones realiza el Antiguo Testamento en su explicación del mal? 
¿Cómo se trata la cuestión del mal el N. T.? 


Explica y comenta la siguiente frase: «El problema del mal solo adquiere su 
verdadero carácter y adecuadas proporciones en el plano religioso, donde 
descubrimos su naturaleza de oposición a Dios, que es su raíz y su sentido más 
hondo». 

¿Por qué se dice que en el cristianismo el mal tiene un sentido? 

¿Cómo se explica que Dios permita el mal? 

Explica y comenta la frase: «Una correcta concepción y vivencia de Dios ayuda 
a entender con profundidad el mal y el dolor. Y al mismo tiempo, el reconoci- 
miento del misterio del mal conduce al espíritu hacia Dios.» 


Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 


Si Dios Padre todopoderoso, Creador del mundo ordenado y bueno, tiene cuidado de 


todas sus criaturas, ¿por qué existe el mal? A esta pregunta tan apremiante como inevi- 


table, tan dolorosa como misteriosa no se puede dar una respuesta simple. El conjunto 


de la fe cristiana constituye la respuesta a esta pregunta: la bondad de la creación, el 
drama del pecado, el amor paciente de Dios que sale al encuentro del hombre con sus 
Alianzas, con la Encarnación redentora de su Hijo, con el don del Espíritu, con la congre- 
gación de la Iglesia, con la fuerza de los sacramentos, con la llamada a una vida bien- 
aventurada que las criaturas son invitadas a aceptar libremente, pero a la cual, también 
libremente, por un misterio terrible, pueden negarse o rechazar. No hay un rasgo del 
mensaje cristiano que no sea en parte una respuesta a la cuestión del mal. 


Catecismo de la Iglesia Católica, 309 


Pero ¿por qué Dios no creó un mundo tan perfecto que en él no pudiera existir nin- 
gún mal? En su poder infinito, Dios podría siempre crear algo mejor (cf santo Tomás 
de Aquino, S. Th., 1, q. 25, a. 6). Sin embargo, en su sabiduría y bondad infinitas, Dios 
quiso libremente crear un mundo «en estado de vía» hacia su perfección última. Este 
devenir trae consigo en el designio de Dios, junto con la aparición de ciertos seres, 
la desaparición de otros; junto con lo más perfecto lo menos perfecto; junto con las 
construcciones de la naturaleza también las destrucciones. Por tanto, con el bien físico 
existe también el mal físico, mientras la creación no haya alcanzado su perfección (cf 
Santo Tomás de Aquino, Summa contra gentiles, 3, 71). 


Catecismo de la Iglesia Católica, 310 
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11 LA PROVIDENCIA 


La doctrina cristiana, que nos enseña la radical distinción entre Dios y el 
mundo creado, nos dice al mismo tiempo que el Creador no permanece 
inactivo ni mudo después de crear, sino que habla continuamente a su 
creación, y lo hace con el mismo amor que le movió a producirla. Si el 
misterio de la creación nos obliga, por así decirlo, a separar Creador y 
universo creado, el misterio de la providencia nos permite aproximarlos 
vigorosa y decididamente. La idea cristiana de la providencia aparece así 
como un contrapeso y complemento indispensable a la idea de crea- 
ción. Si ésta desacraliza el mundo al separarlo de Dios, aquella insiste en 
la honda conexión existente entre el agente divino y su obra. 


1. DIOS CREADOR Y PROVIDENTE + 2. EL TESTIMONIO DE LA SAGRADA 
ESCRITURA + 2.1. Antiguo Testamento. Libro de Job. 2.2. Nuevo Testamen- 
to + 3. LA PROVIDENCIA EN LA FILOSOFÍA Y LA TRADICIÓN + 4. EJERCI- 
CIO DE LA PROVIDENCIA Y EXISTENCIA HUMANA. Los milagros 


1. Dios Creador y Providente 


+ Definición. La providencia puede describirse como el conjunto de accio- 
nes y disposiciones por las que Dios lleva a cabo sus relaciones continuas 
con el mundo y el hombre, con el fin de conducirlos hacia su perfección 
final (Cfr. Catecismo de la Iglesia Católica, n. 302). 


El Concilio Vaticano | presenta la providencia como una consecuencia de la crea- 
ción, cuando dice: «Alcanza con vigor de un confín a otro confín y gobierna todo 
con benignidad (cfr. Sb 8, 1). No hay ante ella criatura invisible, sino que todo está 
desnudo y patente a los ojos de Aquel a quien hemos de rendir cuenta (Hb 4, 13)» 
(D. 3003). 


La providencia divina consiste así en un gobierno del mundo, que abarca 
lo que ocurre en la naturaleza y lo que ocurre en la historia, lo que afecta a 
las comunidades humanas y lo que atañe a la vida de cada individuo. No 
constituye un orden fijo, sino algo que se realiza constantemente por la acción 
ininterrumpida de Dios. 


El Concilio Vaticano II habla de ella como la «fuerza misteriosa que se halla pre- 
sente en la marcha de las cosas y de los acontecimientos de la vida humana» 
(Declaración Nostra Aetate, n. 2). 


La doctrina de la providencia une coherentemente el misterio de Dios como 
origen de todas las cosas y el misterio de la consumación de todo lo creado 
por la operación del mismo Creador, que aparece así como Señor de los prin- 
cipios y de las ultimidades de la creación y del hombre. La misma fuerza y el 
mismo amor divinos que han dado origen a las cosas han de llevarlas solícita- 
mente hacia su consumación. 


Esta perspectiva hondamente cristiana nos hace ver el mundo creado cons- 
tantemente dócil ante Dios y abierto a su Palabra. Conservado por Dios en la 
existencia, el mundo existe como tal después de ser creado, pero se encuentra 
a la vez en un estado permanente de realización y perfección por parte de 
Dios, en un continuo status nascendi (estado de nacimiento o formación) como 
expresión constante e inmediata del obrar divino. 


Redescubrir el pleno sentido de estas enseñanzas resulta de particular importan- 
cia en una época como la actual, en la que la violenta irrupción del mal, el nihi- 
lismo de muchas actitudes vitales, la falta de fe el relativismo y el falso sentido 
de autonomía humana, alteran con frecuencia las convicciones creyentes acerca 
de la providencia divina, tal como se recogen y expresan en la Sagrada Escritura. 
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2. El testimonio de la Sagrada Escritura 


2.1. Antiguo Testamento 


El Antiguo Testamento conoce la verdad de una acción ininterrumpida de 
Dios sobre el mundo y en el mundo, que comprende tanto la naturaleza, como 
el hombre y la historia. La Biblia no contiene, sin embargo, ninguna expresión 
propia para esta idea hasta el Libro de la Sabiduría (siglo 1 a.C.). 
Allí leemos: «Pero es tu providencia, Padre, quien lo pilota, porque Tú abres tam- 
bién camino en el mar, y una senda segura entre las olas» (14, 3). Un término 


griego sirve en este caso, y también más adelante, para expresar una convicción 
bíblica. 


La realidad y el alcance de la providencia, es decir, del cuidado de Dios por 
el mundo y los hombres, fue percibido primero por los escritores del Antiguo 
Testamento en la historia del propio pueblo de Israel. 
La solícita acción divina para librar del yugo egipcio a la nación elegida y su ayu- 
da constante en el largo camino hacia la tierra prometida son el objeto principal 
de las primeras alabanzas a Dios por parte de los creyentes judíos. 


Pero los autores de la Biblia se detienen también a ilustrar con agrado el amor 
divino hacia su pueblo en las narraciones sobre los patriarcas, y no se cansan 
de relatar cómo incluso los infortunios, pecados y equivocaciones de los per- 
sonajes principales resultan para su bien. 
Dice José a sus hermanos: «Dios me envió delante de vosotros para aseguraros la 
subsistencia en la tierra, y conservaros la vida mediante una gran liberación. No 
me enviasteis, por tanto, vosotros aquí, sino que es Dios quien me ha puesto como 
un padre para el faraón, como señor de toda su casa, y como gobernador de todo 
el país de Egipto» (Gn 45, 7-8). 

e El principio de la soberanía y el amor de Dios sobre Israel como pueblo, 
que es la premisa fundamental del comportamiento divino en la historia 
de la salvación, hace pasar inicialmente a un segundo plano la solicitud 
del Señor hacia los individuos considerados separadamente. Pero éstos 
son objeto igualmente de un amoroso cuidado divino. 

También ellos pueden esperar de Yahvé la defensa de sus derechos (cfr. Gn 16, 
5; 20, 3 ss.; 1 Sam 24, 13; 2 Sam 18, 31; Ex 20, 20, etc.). En este sentido no existe 
distinción entre hombre y mujer, ciudadano y extranjero. Todos saben que tienen 
disponible y abierta la ayuda divina, y que pueden elevar a Dios sus dificultades 
y penas en una oración confiada (cfr. Gn 25, 21; 1 Sam 1, 13, etc.). 


+ La idea revelada de providencia se halla hondamente vinculada a la de la 
absoluta y universal soberanía de Dios. Esta idea no deja sitio alguno para 


voluntades que sean independientes de la divina u hostiles a ella, ni para 
la acción arbitraria de espíritus del mal, que desempeñan un papel tan 
importante en la religión pagana. 


+ En Abraham, Moisés, Samuel, David, Jeremías, etc., encontramos vivos 
ejemplos de la plena incorporación de un individuo a los planes divinos. 
La entera existencia de estos hombres aparece como la realización de un 
designio divino, según el cual su destino fue decidido antes de su naci- 
miento. 


Esta perspectiva no se agota en la vida de los grandes personajes, sino que pro- 
porciona el marco que permite extenderla también a la vida de cualquier hombre 
o mujer, por humildes y desconocidos que sean. 


+ La intimidad de la relación personal con Dios se ilumina particularmente 
con la aplicación del vínculo padre/hijo a la actitud divina respecto a cada 
individuo. Lo que se reservaba antes para el pueblo como un conjunto o 
para el rey, deviene ahora un hecho para todos y cada uno de los israelitas. 
Esta realidad se une a una nueva concepción del sufrimiento, entendido 
como corrección paternal, que debe ayudar decisivamente a la virtud y en 
último término a la felicidad. 


Aunque las relaciones del Señor Dios con los pueblos extranjeros son descritas 
originalmente como marco para la humillación y el juicio de estos mediante la 
acción de Israel, comienzan pronto los pronunciamientos de bendición sobre 
las naciones, que ya habían sido prometidos en tiempo de los patriarcas (cfr. 
Gn 12, 2), y que suponían una cierta inclusión de los gentiles en las promesas 
mesiánicas (cfr. Gn 49,10), y por tanto en los designios providentes de Dios. 


+ Libro de Job 


La misma convicción de fe de que el Señor es un Dios remunerador, que pre- 
mia a los buenos y castiga a los malos, recibe una interpretación amplia y flexi- 
ble que no permite encerrar el principio dentro de las simples experiencias y 
juicios humanos. El esquema retributivo como intento de acceder al misterio 
del actuar divino sufre un hondo replanteamiento en el libro de Job. 


Se nos dice allí que ante situaciones humanas dramáticas e inexplicables no caben 
explicaciones del todo racionales, sino que solo vale el refugio en la experiencia 
inmediata de la divina presencia. 


El mundo no tiene un esquema racional simple, porque se halla sometido de 
continuo a la novedad, y reserva al hombre sorpresas de todo tipo. Se sugiere, 
de este modo, que la solicitud y el amor divinos que protegen ese mundo, y 
cuidan sobre todo del hombre, no pueden interpretarse con esquemas corrien- 
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tes y siempre penetrables al intelecto creado. En el admirable ejercicio de la 
providencia hay también un sitio para el dolor y las desgracias. 


Génesis 1 guarda una profunda relación con el Libro de Job, que por su parte pa- 
rece advertirnos sobre el peligro de malinterpretar el relato de la creación, como 
si fuera un intento de explicar su sentido a partir de la razón humana y sin consi- 
deración al misterio que contiene. 


2.2. Nuevo Testamento 


Las referencias a la providencia divina son en el Nuevo Testamento un aspecto 
esencial de la predicación de Jesús. Jesús vive e inculca en sus discípulos, y 
en todos los que le escuchan, una confianza y un abandono ilimitados en las 
manos providentes de Dios, que debe ser tratado como Padre. 


Dice el Señor en el Sermón de la Montaña: «No estéis preocupados por vuestra 
vida...» (Mt 6, 25-30). 


Estas consideraciones abarcan todos los niveles y aspectos de la vida huma- 
na. Se aplican a lo cotidiano y a lo que podría considerarse extraordinario. Se 
aplican a las cosas y sucesos importantes, y a los que pueden parecer de poca 
monta. Comprenden asimismo tanto la vertiente material de la vida, como la 
espiritual. 


El dramático destino humano de Jesús y las dificultades y contradicciones 
que tiene que arrostrar a lo largo de su vida pública, nos muestran que los 
aspectos sombríos de la existencia humana se encuentran incluidos positiva- 
mente en los planes de Dios. 


«¿No era preciso que el Cristo padeciera estas cosas y así entrara en su gloria? »? 
(Lc 24, 26). 
La providencia no significa necesariamente bienestar y éxito en todo momen- 
to, ni una acción divina hecha a la medida de las previsiones humanas. 


El hombre recibe seguridad en la providencia no principalmente a partir de 
una visión racional sobre la armonía del universo, sino por la proximidad a 
Jesús y la meditación de su vida. 


3. La providencia en la Filosofía y la Tradición 


La filosofía griega dedujo la existencia de una ordenación interna del mundo 
o de una providencia (pronoia), entendida como obra de un espíritu divino 


inmanente que guía el universo y garantiza de algún modo el bienestar de los 
hombres. 


La idea de pronoia alcanza especial importancia en la doctrina de los estoi- 
cos, escuela nacida en el siglo IV a.C. 


El estoicismo concibe el cosmos como una realidad única, limitada, finita y carac- 
terizada por una absoluta y plena racionalidad. Es un universo en el que no hay 
sitio para la contingencia. Nada sucede al azar, sino que todo ocurre necesaria- 
mente. Hay una razón universal que penetra todas las cosas, las gobierna y señala 
a cada una su propia finalidad. Esta Razón se identifica con Dios y la providencia, 
y se distingue por su sabiduría, justicia y prudencia. 


El cosmos es para los estoicos el reino de la necesidad, pero no se trata de una ne- 
cesidad ciega y puramente mecánica, porque la providencia y el destino ordenan 
todo a una finalidad de perfección, en la que siempre ocurre lo mejor. El destino 
alcanza a todo el universo y a cada uno de los seres particulares. Es superior a los 
dioses, que lo conocen pero que no lo pueden modificar ni impedir. Menos aún 
pueden alterarlo los hombres, a quienes únicamente queda someterse humilde- 
mente a lo que ha sido determinado por la providencia. 


La inserción en este orden armónico no permite espacio alguno para un verdade- 
ro ejercicio de la libertad humana. Pero proporciona, para el estoicismo, una im- 
pasibilidad (ataraxia) que descubre la apariencia de lo que llamamos incalculable 
y absurdo, y lo hace perfectamente tolerable. 


Algunas ideas estoicas acerca de la providencia reaparecen en el sistema filosófico 
monista de Baruch Spinoza (siglo XVID, para quien la libertad es la necesidad 
comprendida por el hombre sabio. Se hallan también presentes en la creación 
artística de Goethe. 


Es evidente que la pronoia estoica dista mucho de la providencia del Antiguo y 
del Nuevo Testamento. La actividad providente que vela por todas las criatu- 
ras según la naturaleza y el ser de cada una de ellas, es propia del Dios vivo de 
la Revelación. Dios no es una fuerza anónima cuya acción elimine la libertad 
de los seres racionales. 


Lo han entendido muy bien los escritores cristianos antiguos que describen 
con detalle el carácter y los caminos de la providencia, a la vez que, buenos co- 
nocedores casi todos ellos del pensamiento pagano, insisten en las diferencias. 


Orígenes presenta a Dios como gobernador providente del universo, que 
es regido y habitado por Él. Distingue entre providencia y voluntad de 
Dios, con el fin de indicar que la voluntad divina nunca quiere el mal, aun- 
que la providencia pueda permitirlo algunas veces. 
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San Juan Crisóstomo observa en las Catequesis bautismales que la «provi- 
dencia (pronoia) de la que el Dios de bondad da prueba con el género hu- 
mano es ilimitada e inigualable: no solo toda la creación es obra suya, ha 
desplegado el cielo, extendido el mar, encendido el sol y hecho brillar las 
estrellas, sino que nos ha dado la tierra para habitarla y nos ha ofrecido sus 
frutos para el mantenimiento y subsistencia de nuestro cuerpo» (VII, 1). 


Para San Agustín, providencia no significa, como en el estoicismo o el 
deísmo, un simple orden universal consagrado religiosamente. No signi- 
fica tampoco que la conexión entre las cosas se halla realizada según un 
ignoto plan divino. Providencia es la operación constante de Dios, es un 
actuar divino sobre la realidad que sin cesar produce acontecimientos. 


4. Ejercicio de la providencia y existencia humana 


Movido por el amor a las criaturas y de acuerdo con un plan o designio único, 
Dios gobierna todos los seres diversamente según su diversidad. Esta provi- 
dencia divina no solo actúa conforme a líneas generales y atenta únicamente 
a grandes esquemas, sino que cuida también de los detalles y circunstancias 
que podrían parecer irrelevantes. 


«La solicitud de la divina providencia es concreta e inmediata; tiene cuidado de 
todo, desde las cosas más pequeñas hasta los acontecimientos decisivos del mun- 
do y de la historia» (Catecismo de la Iglesia Católica, n. 303). 


Esta convicción implica que las cosas no suceden al azar o por casualidad, 
y que el orden causal del universo no deriva de una fuerza anónima o de 
agentes que actúen al margen de Dios. 


Se excluye especialmente la fatalidad, es decir la idea supersticiosa de 
que el hombre se encuentra dominado por energías ocultas en el cosmos, 
que ejercerían sobre la existencia humana una influencia negativa e inexo- 
rable. Una visión fatalista y no providente de la vida se halla en la base de 
la magia y de la brujería, que intentan proporcionar al hombre un escudo 
ficticio frente a la inseguridad, el dolor y el miedo. 


La magia, que presenta rasgos más cultos y refinados que la brujería, piensa que 
el universo es un ser vivo, hecho de correspondencias ocultas y de ocultas simpa- 
tías, poblado de espíritus, y accesible a las influencias y conocimientos esotéricos 
del hombre iniciado. En este universo mágico y fatalista, cuyas ramificaciones 
llegan hasta nuestros días, apenas queda sitio para el Dios Creador y solícito, 
aunque muchos no le nieguen su sitio de modo consciente y explícito. Resulta- 
ba así paradójicamente que, lejos de lograr la seguridad, la existencia humana 


devenía insegura e incluso trágica al sentirse prisionera de las fuerzas cósmicas 183 
impersonales que el cristianismo había desterrado. El deseo de adivinar el futuro, 

por medios mecánicos y supersticiosos, engendraba y engendra hoy igualmente, 

una psicología de ansiedad y zozobra. 


- Honda convicción de la conciencia creyente es que Dios puede ser implo- 
rado, pero no conjurado ni obligado por ninguna fuerza humana. 


- No existen competidores de Dios, y hasta el mismo Satanás es una criatu- 
ra que actúa dentro del marco de la providencia y de la permisión divinas. 
La rueda de la fortuna nunca puede sustituir a la voluntad amorosa de 
Dios. 


+ Dios actúa siempre sobre su creación, actúa hoy lo mismo que lo ha hecho 
en todo momento a lo largo de la historia humana. El avance de la cien- 
cia y de la técnica puede haber tenido, entre otros, el efecto de disminuir 
o reducir en el ánimo del hombre las expectativas de acción divina en el 
mundo. Pero es una falsa percepción. 


+ Pero esta intervención providente y solícita de Dios sobre el mundo y la 
vida de cada ser, no significa que el Creador deba ser imaginado como un 
Dios «intervencionista». La incidencia de la acción de Dios en la existencia 
de los hombres es decisiva y real, pero al mismo tiempo resulta una acción 
silenciosa y discreta, de modo que en muchas ocasiones podría parecer un 
Dios ausente, aunque en realidad podemos decir que también brilla en sus 
aparentes ausencias. 


+ Los sucesos cotidianos del mundo, el curso normal de los acontecimientos 
y las reacciones habituales de los hombres esconden la operación de la 
providencia, tanto más eficaz cuanto más se apoya en causas ordinarias. 
El gobierno divino del mundo, que dispone hasta los más mínimos deta- 
lles, cuenta con la operación de otros seres. Dios no puede comunicar a 
criaturas su poder creador, pero incorpora las criaturas a la actividad de su 
providencia. 

«Dios es el Señor soberano de sus designios. Pero en la realización de éstos se 


sirve también del concurso de los seres creados» (Catecismo de la Iglesia Católica, 
n. 306). 


Las criaturas han sido hechas por Dios de tal manera que, al desarrollar su 
propia actividad natural, colaboran, por decirlo así, en la providencia divina 
respecto a los demás seres. 

Es fácil de entender, por ejemplo, que el Señor haga llegar manifestaciones de su 


gran amor a las personas mediante el amor humano que les demuestran padres, 
cónyuges, amigos e hijos. 


184 


De este modo, las criaturas no solo ejercen las posibilidades de su ser, sino que 
son además causa de bondad y de bien para otros seres. Si Dios lo hiciera todo 
directamente y por Sí mismo parecería no tener en cuenta las perfecciones y 
capacidades que ha querido depositar en lo que ha creado, y privaría a las 
criaturas de la perfección causal que poseen (Cfr. S. Th., 1, 103, 6). 


e Los milagros 


Existe también lo que podemos llamar ejercicio extraordinario de la provi- 
dencia. Nos referimos al milagro, que es una manifestación de la gloria divina 
y una muestra de la solicitud de Dios hacia los hombres. 
Con frecuencia se entiende el milagro como una transgresión o alteración de las 
leyes de la naturaleza por un expreso deseo de Dios. Pero esta descripción es 
inexacta, cruda y excesivamente popular. Sugiere que el milagro es una interrup- 
ción mecánica del curso de la naturaleza, que resultaría como perforada por una 
causalidad sobrenatural. 


Los milagros obedecen desde luego a una iniciativa divina, pero en ellos la 
naturaleza no es vulnerada o ignorada, sino trascendida. Si la creación se hizo 
por la palabra de Dios, tiene que continuar siempre abierta y dócil a esa Pa- 
labra, y nunca puede sustraerse a su influjo. El milagro hace, por lo tanto, 
justicia a la unidad de toda la realidad, e implica el hecho profundo de que la 
naturaleza obedece a Dios, sin dejar de ser ella misma. 


La posibilidad del milagro estriba, por tanto, en el dominio absoluto de Dios 
como causa primera y libre del mundo, cuyas leyes físicas están subordinadas 
al Creador y no limitan su libertad ni su poder. 

Las acciones milagrosas de Dios «sobrepasan la expectación de la naturaleza, 


pero no sobrepasan la esperanza de la gracia, que se funda en la fe, por la que 
creemos en la resurrección futura» (S. Th., L, 105, 7, ad 2). 


El lugar del milagro no ha de ser buscado en lo desconocido de la naturaleza, 
ni tampoco debe justificarse invocando el relativo indeterminismo de las leyes 
que rigen el mundo físico. El milagro significa que las energías del tiempo 
futuro recorren ya el mundo presente. 


La naturaleza material se halla, en efecto, predispuesta a una iniciativa histórica y 
libre de Dios. El milagro no es antinatural, como tampoco lo es la gracia. Anticipa 
en el mundo la nueva creación, y constituye él mismo un signo de la vida eterna. 


Es comprensible que los milagros cristianos, tanto en tiempo de Jesús como des- 
pués, sean casi siempre curaciones de enfermos, porque son signos del poder de 
quien los hace y del contenido salvador de su misión. No serían apropiados otros 
sucesos de carácter meramente espectacular. Las curaciones dejan ver, en cambio, 
el sentido de la acción divina, que es la salvación del hombre entero desde la fe. 
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Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


« providencia - ataraxia 

* status nascendi » fatalismo 
* nihilismo - magia 

* pronoia . esoterismo 
. estoicismo 


Ejercicio 2. Guía de estudio 
Contesta a las siguientes preguntas: 


1. Relaciones entre la creación y la providencia. ¿Cómo se complementan? 

2. ¿Cómo se va desvelando la providencia en las Sagradas Escrituras? ¿Cómo se 
completa su visión en el N.T.? 

3. ¿Cómose contrapone la visión cristiana de la providencia a la visión estoica? 

4. ¿En qué sentido fatalismo, magia y adivinación contradicen la doctrina cristia- 
na sobre la providencia? 

5. ¿Cómo se relacionan los milagros y la providencia? Explica y comenta: «El mi- 
lagro significa que las energías del tiempo futuro recorren ya el mundo pre- 
sente». 


Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 

Creemos firmemente que Dios es el Señor del mundo y de la historia. Pero los caminos 
de su providencia nos son con frecuencia desconocidos. solo al final, cuando tenga fin 
nuestro conocimiento parcial, cuando veamos a Dios «cara a cara» (1 Co 13, 12), nos 
serán plenamente conocidos los caminos por los cuales, incluso a través de los dramas 
del mal y del pecado, Dios habrá conducido su creación hasta el reposo de ese Sa- 
bbat (cf Gn 2, 2) definitivo, en vista del cual creó el cielo y la tierra. 


Catecismo de la Iglesia Católica, 314 
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«Dios puede revelar el porvenir a sus profetas o a otros santos. Sin embargo, la actitud 
cristiana correcta consiste en entregarse con confianza en manos de la providencia en 
lo que se refiere al futuro, y en abandonar toda curiosidad malsana al respecto. Pero la 
imprevisión puede constituir una falta de responsabilidad». 


A continuación leemos: «Todas la formas de adivinación deben rechazarse: el recurso 
a Satán o a los demonios, la evocación de los muertos, y otras prácticas que equivoca- 
damente se supone «desvelan» el porvenir (cf. Dt 18, 10; Jr 29, 8). La consulta de ho- 
róscopos, la astrología, la quiromancia, la interpretación de presagios y de suertes, los 
fenómenos de visión, el recurso a «mediums» encierran una voluntad de poder sobre 
el tiempo, la historia y, finalmente, los hombres, a la vez que un deseo de granjearse la 
protección de poderes ocultos. Están en contradicción con el honor y el respeto, mez- 
clados de temor amoroso, que debemos solamente a Dios» 


Catecismo de la Iglesia Católica, 2115-2116 
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LA VOCACIÓN DEL HOMBRE 
EN EL MUNDO CREADO 


La creación supone un fuerte contenido vocacional para la existencia 
humana. Que el hombre sea creado de un modo personal quiere decir 
que cada persona es una respuesta a una llamada. La creación es una lla- 
mada personal a la existencia. Todos los hombres en su conjunto y cada 
persona en particular tienen una vocación, una llamada a la existencia 
por parte de Dios, con una misión y un destino. La vida de cada persona, 
por tanto, no es un ejercicio de autorrealización, una configuración autó- 
noma a partir de unas posibilidades, sino que tiene carácter de respuesta 
personal a la creación Divina. 


1. VOCACIÓN Y MISIÓN DEL HOMBRE EN EL MUNDO + 2.LA TEOLOGÍA DE 
LA SECULARIDAD CRISTIANA. Época patrística y medieval. Siglos XII-XIl. Siglos XVI- 
XVII. Teología contemporánea + 3.LAAUTONOMÍA DELOTEMPORAL - 4.EL 
TRABAJO Y SU SIGNIFICACIÓN - 4.1.Valoración cristiana del trabajo + 4.2. El 
trabajo es natural al hombre + 4.3. Trabajo y creatividad 
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1. Vocación y misión del hombre en el mundo 


La criatura humana es un ser moral y libre con un destino eterno. Su fin úl- 
timo es la felicidad de gozar de Dios en el cielo para siempre. Durante la 
vida terrena debe elegir continuamente entre el bien y el mal, hasta llegar al 
término de su camino. Es decir, ha de optar voluntariamente y muchas veces 
alo largo de su existencia. Cada opción es respuesta positiva o negativa a una 
llamada divina. La persona es, por lo tanto, un ser buscado por Dios y atraído 
por una vocación de lo alto. Éste es el factor más determinante de la existencia 
y el destino del hombre. 


La llamada de Israel se asocia estrechamente a un conjunto de llamamien- 
tos personales que se remontan hasta la creación del primer ser humano. 
En la Biblia no es principalmente el hombre el que busca a Dios, sino Dios 
el que busca y alcanza al hombre. Dios crea las cosas por la fuerza omni- 
potente de su Palabra, pero al hombre lo llama. Adán no es un ser que pri- 
mero existe en sí y que en un momento posterior comienza a relacionarse 
con Dios. El inicio mismo de su existencia se produce ya como relación al 
Creador. El hecho de que Dios haya creado y llamado a Adán mediante la 
Palabra supone que el Creador espera de él una respuesta. 


Enseña el Concilio Vaticano Il: «La razón más alta de la dignidad humana consis- 
te en la vocación del hombre a la unión con Dios. Desde su mismo nacimiento, el 
hombre es invitado al diálogo con Dios» (Gaudium et spes, n. 19). 


La llamada amorosa y llena de misterio que Dios hace al hombre es una 
llamada a la salvación. «Los que han sido llamados reciban la herencia 
eterna prometida» (Hb 9, 15). La vocación dice en efecto relación directa al 
destino del hombre, que es llegar a la patria definitiva después de haber 
participado ya en la tierra de un adelanto de bienes divinos. La vocación 
implica también una invitación a la santidad, porque solamente los santos 
pueden ver a Dios cara a cara. solo los santos pueden ver al Santo. 


Pero los relatos bíblicos de vocación no recogen únicamente un llama- 
miento personal y concreto a la salvación y a la santidad sino que asignan 
asimismo una misión. Llamada y misión en la Biblia no se entienden nun- 
ca por separado. 


Escribe San Josemaría Escrivá: «la vocación enciende una luz que nos hace re- 
conocer el sentido de nuestra existencia. Es convencerse, con el resplandor de la 
fe, del porqué de nuestra realidad terrena. Nuestra vida, la presente, la pasada 
y la que vendrá, cobra un relieve nuevo, una profundidad que antes no sospe- 
chábamos. Todos los sucesos y acontecimientos ocupan ahora su verdadero sitio: 


entendemos adónde quiere conducirnos el Señor, y nos sentimos como arrollados 
por ese encargo que se nos confía» (Amigos de Dios, 45). 


e La llamada divina descubre a la persona el sentido vocacional del lugar 
que ocupa y de la tarea que desempeña en la sociedad. Los mismos come- 
tidos que hasta el momento de recibir y aceptar la vocación se realizaban 
solo a partir de los impulsos y fines naturales de la vida, se contemplan y 
desarrollan ahora con una conciencia de misión evangélica. La vocación 
envía a la persona al lugar en el que ya estaba, pero le proporciona una 
nueva visión de sí misma y del trabajo que Dios espera de ella. 


e Podemos afirmar que Dios ha creado al hombre para la vida eterna. Pero 
este fin último es conseguido por el ser humano a través de su vida terre- 
na, en la que debe desarrollar una relación con Dios de criatura e hijo en 
Jesucristo, y de hermano de todos los hombres. 


+ Debe sentirse llamado igualmente a una tarea en el mundo, por la que ha 
de contribuir a la mejora y edificación de éste, desde el lugar que ocupa en 
la sociedad humana. 


Junto a la noción de mundo como universo ordenado o cosmos material y visible 
salido de las manos divinas, consideramos aquí el mundo desde una perspecti- 
va más bien antropológica, y lo entendemos con el Concilio Vaticano II como el 
marco de la existencia y la condición humanas, contempladas desde la íntegra 
vocación del hombre. 


+ Mundo y hombre se encuentran profundamente relacionados. La estre- 
cha vinculación entre ambos obedece a la voluntad divina desde el mismo 
origen de las cosas. El Creador ha constituido al hombre como señor de la 
creación visible, para que la gobierne y use glorificando a Dios. 


e La relación del hombre con el mundo se vincula, por lo tanto, muy estre- 
chamente a su relación con Dios, porque al gobernar el mundo y dirigirlo 
hacia su fin, el hombre está poniendo por obra el querer del Creador, de 
modo que el fin sobrenatural de la criatura humana redimida incluye tam- 
bién una misión temporal respecto a las realidades creadas. 


2. La teología de la secularidad cristiana 


La teología cristiana afirma sin ambages que el mundo creado es bueno, por- 
que procede del querer divino. Al mismo tiempo, a causa del pecado y su 
extensión, el mundo se encuentra como en poder del maligno (Cfr.1 Jn 5, 19). 
Esto explicaría que las muchas implicaciones y consecuencias contenidas en 
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la primera idea hayan sido desarrolladas con gran lentitud por los teólogos de 
la Iglesia. 


La doctrina sobre la bondad esencial del mundo se haya en cierta tensión con 
las comprensibles prevenciones cristianas contra lo mundano, hasta el punto 
que el mundo y las actividades humanas de carácter estrictamente profano 
han sido consideradas a veces como obstáculos de primer orden para la salva- 
ción y la santidad. 


e Época patrística y medieval 


Después de los primeros siglos de cristianismo (expansión y persecuciones), 
se puede observar la generalización de un enfoque teológico, basado en for- 
mas del monaquismo y de la vida religiosa, que supone un ideal de santi- 
dad cristiana como irrealizable en el mundo y en la vida secular. Con raras 
excepciones éste es el ambiente que predomina en la época patrística y en el 
medievo. 


Autores como San Pedro Damiano (siglo XI) hablan de la inútil y superflua ocu- 
pación en los asuntos terrenos, de la esclavitud de las cosas temporales y del ma- 
trimonio como mal menor e institución tolerada por el Evangelio y por la Iglesia 
para evitar los excesos de la condición carnal humana. La dinámica de su pensa- 
miento parece impedirle incluso distinguir bien entre la servidumbre del pecado 
y la mundanización que puede ocasionar de hecho en el cristiano la frecuentación 
de las actividades seculares y el uso de los bienes materiales. Impera en estos 
siglos la idea del contemptus mundi (menosprecio del mundo) y de fuga saeculi (ale- 
jamiento y salida del mundo) como actitudes y caminos necesarios para lograr la 
imitación verdadera de Jesucristo y la salvación. 


e Siglos XII y XIII 


Se producen modificaciones en la situación social e intelectual, que corren 
paralelas con cambios en la perspectiva teológica. El mundo de la Iglesia co- 
mienza a hacerse particularmente sensible a algunos factores: 


- Una noción teológica renovada de naturaleza. Para los numerosísimos 
teólogos agustinianos (influidos mayoritariamente por el pensamiento 
platónico) la naturaleza es percibida como realidad caída y viciada por 
el pecado. En este momento (marcado por el influjo de un mayor conoci- 
miento de las doctrinas aristotélicas) la naturaleza se reviste de un régimen 
propio, y se hace susceptible de una consideración que es independiente 
del pecado y de la gracia. 


Parte importante de la Escolástica concibe la naturaleza con más autonomía y, 
siempre bajo la Causa Primera que es Dios, con una causalidad propia. Se co- 


locan así los cimientos para una doctrina de las causas segundas. Los presu- 
puestos platónico-agustinianos impedían reconocer plenamente la importan- 
cia, bondad y relativa autonomía de los valores profanos. Ahora es posible, 
sin embargo, sentar las bases de una teología del mundo y de lo que más tarde 
se denominará teología de las realidades terrenas. 


Los valores profanos y humanos se consideran dignos de respeto, aunque deban 
permanecer abiertos al influjo y a la operación de la gracia divina elevadora y 
sanante. La ciencia y los saberes humanos se perciben como merecedores de aten- 
ción por sí mismos. 


Una nueva concepción de la vita apostolica, más vinculada a la profesión 
de fe y no específicamente a los votos. A finales del siglo XII y comienzos 
del XIII se abre paso lentamente una idea de la llamada vita apostolica en 
seguimiento de Jesús, que no considera ya a ésta como un modo de exis- 
tencia cristiano basado y expresado únicamente en la vocación monástica 
o conventual, sino como una realidad espiritual que hunde sus raíces en el 
mismo Evangelio. 


La intervención de Santo Tomás de Aquino con ocasión de la polémica entre se- 
culares y mendicantes desarrolla ideas que desbordan el marco de la discusión 
y resultan aplicables a cualquier situación cristiana. Tomás sostiene y demuestra 
la tesis de que todos los cristianos deben perseguir la perfección evangélica, que 
reside en la caridad y no en los votos. 


Una renovada valoración de las actividades humanas. Se aprecia en esta 
época el influjo de una situación social y cultural que aprecia gradualmen- 
te la sustantividad de las actividades humanas. La importancia creciente 
de la vida urbana, unida a la aparición de profesiones y oficios especializa- 
dos origina un nuevo dinamismo. Comienza a barruntarse que, sin perjui- 
cio de las vocaciones religiosas que se dedican exclusivamente a Dios fue- 
ra del mundo, la existencia de innumerables cristianos que permanecen 
en el mundo contribuye también de modo directo y activo a la presencia e 
implantación del Reino de Jesús en la tierra. 


Se trata, sin duda, de una valoración incipiente y tenue, pero muy prometedora 
respecto a la inserción cristiana en un mundo que comienza un proceso de eman- 
cipación. 


Siglos XVI y XVI 


La situación real no cambia, sin embargo, apreciablemente, hasta el Renaci- 
miento y la reforma católica de los siglos XVI y XVII. Humanistas y escritores 
inspirados por la devotio moderna, autores como San Francisco de Sales se ocu- 
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pan en proponer con mayor o menor nitidez y éxito una espiritualidad para 
laicos que viven en el mundo. 


Pero es un proceso que no acaba de coronarse, y pronto nos encontramos de 
nuevo con una división teológica y ascética entre vida cristiana propiamente 
dicha y vida secular. En este sentido, se habla de un proceso de secularización 
a lo largo de la Modernidad con un doble sentido: uno positivo (secularidad) 
y otro negativo (secularismo). 


El proceso moderno -negativo- de secularización (secularismo) ha llevado consi- 
go a una fractura entre fe y razón, incluso a un enfrentamiento y oposición radi- 
cal. Sin embargo, junto a ese proceso, imbricado y entrecruzado con él, discurre 
otro proceso positivo de secularización (secularidad) que ha conducido a lo largo 
de la modernidad a una conciencia cada vez más viva, dentro del pensamiento 
cristiano, de la legítima autonomía que tienen las cosas del mundo, que el mismo 
Dios ha creado (Cfr. Mariano FAZIO, Historia de las ideas contemporáneas. Una lec- 
tura del proceso de secularización). 


+ Teología contemporánea 


Gran parte de la teología contemporánea ha profundizado en la bondad y 
secularidad del mundo creado, y ha tratado de comprender el sentido de la 
misión trasformadora que el hombre lleva a cabo dentro de él. 


+ Esta teología encuentra sus presupuestos en la tradición cristiana, espe- 
cialmente en las doctrinas de la creación y de la gracia, pero ha sido explí- 
citamente remarcada en el Concilio Vaticano II (1962-1965). 


e Los intentos sistemáticos preconciliares más conocidos son de valor des- 
igual, y fueron realizados por G. Thils, Y. Congar y J. Danielou, entre otros. 


La actividad y escritos de S. Josemaría Escrivá de Balaguer (1902-1975), cuyo pri- 
mer libro de carácter espiritual se remonta al año 1934, contienen una importante 
doctrina de la secularidad y pueden considerarse precedente de algunos aspectos 
de la enseñanza del Concilio Vaticano II sobre la laicidad y la santificación en el 
mundo. 


e En la actualidad, la doctrina de la secularidad, la santificación de las rea- 
lidades terrenas, la vocación y misión de los laicos en la Iglesia y en el 
mundo, etc. son enseñanzas cada vez más presentes en el Magisterio y en 
buena parte de los teólogos. 


La secularidad tiene un marcado componente dogmático. En efecto, la secularidad 
se fundamenta en dos verdades centrales de la fe cristiana: la creación y la encar- 
nación. La consistencia, dignidad y bondad que tiene este mundo y la existencia 
terrena viene dada, en definitiva, por el propio acto creador. Dios crea un mundo 


bueno, muy bueno. El hombre y su tarea en el mundo han salido de las manos de 
Dios y son buenos. Del dogma de la creación se desprenden tres notas doctrinales 
que configuran la secularidad: la consistencia de lo real, la centralidad del hombre 
y su dominio, y su responsabilidad por el mundo, la ordenación intrínseca de todo 
lo existente a Dios. (Cfr. Diccionario de Teología, EUNSA, Pamplona, 2006) 


3. La autonomía de lo temporal 


El carácter positivo de lo temporal como campo inmediato de la misión de 
la Iglesia y de los cristianos es uno de los aspectos más importantes de la 
doctrina del Concilio Vaticano II. Cuando el Concilio afirma la autonomía del 
mundo y de las realidades temporales, y proclama el sentido afirmativo de los 
valores profanos, se refiere a su régimen propio en cuanto no tutelados desde 
el ámbito de lo eclesiástico. 


No se dice, sin embargo, que esas realidades y esos valores temporales hayan 
de ser vistos como opuestos a lo sagrado, sino que, por el contrario, se les con- 
sidera intrínsecamente susceptibles de ser dirigidos a Dios y convertidos en 
terreno de santificación para los cristianos. 


Bajo el título de la legítima autonomía de la realidad terrena, el n. 36 de la Cons- 
titución Gaudium et spes dice lo siguiente: «Muchos de nuestros contemporáneos 
parecen temer que, por una excesivamente estrecha vinculación entre la actividad 
humana y la religión, sufra trabas la autonomía del hombre, de la sociedad o de 
la ciencia. Si por autonomía de la realidad terrena se quiere decir que las cosas 
creadas y la sociedad misma gozan de propias leyes y valores, que el hombre ha 
de descubrir, emplear y ordenar paulatinamente, es absolutamente legítima esta 
exigencia de autonomía. No es solo que la reclamen imperiosamente los hombres 
de nuestro tiempo. Es que además responde a la voluntad del Creador. Pues, por 
la propia naturaleza de la creación, todas las cosas están dotadas de consistencia, 
verdad y bondad propias y de un propio orden regulado, que el hombre debe res- 
petar, con el reconocimiento de la metodología particular de cada ciencia o arte». 


La enseñanza conciliar se propone hacer frente al presunto antagonismo en- 
tre fe y razón, religión y ciencia, Iglesia y sociedad civil, condición de cristiano 
y de ciudadano. 


e Declara, en primer lugar, que la autonomía de lo temporal es una exigen- 
cia justa, dado que las cosas creadas poseen una naturaleza propia, deriva- 
da de su mismo ser. Si un hombre o una mujer cristianos desean hacer las 
cosas por Dios, han de hacerlas también por sí mismas. De otro modo se 
alteraría el orden de la creación y el pretendido homenaje a Dios resultaría 
puramente ficticio. 
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+ Que lo temporal deba considerarse autónomo no significa que las realida- 
des del mundo y la actividad humana puedan ser concebidas rectamen- 
te al margen del Creador. La relación a Dios no niega la autonomía del 
mundo. 


Cuando se pone en ejercicio semejante planteamiento, las cosas creadas revelan el 
ambiguo carácter que se encierra en ellas a causa del pecado. Ocurre entonces que 
«la criatura sin el Creador se disuelve» (Gaudium et spes, n. 36). 


Juan Pablo II desarrolló la doctrina conciliar en diversas encíclicas y en su 
amplia catequesis, así como en numerosos comentarios a la Constitución Gau- 
dium et spes. Todas las afirmaciones papales a este respecto se hallan formula- 
das en el marco de una teología de la creación. 


«La providencia se expresa en la misma “autonomía de las cosas creadas”, en las 
que se manifiestan tanto la potencia como la dulzura de Dios. En esa autonomía 
se confirma que la providencia del Creador, que es trascendente y siempre miste- 
riosa para nosotros, todo lo abarca, y se realiza en todo con su poder creador y su 
firmeza ordenadora, dejando sin embargo intacto el papel de las criaturas como 
causas segundas inmanentes en el dinamismo de la formación y del desarrollo 
del mundo, como puede verse indicado en aquel suaviter del Libro de la Sabidu- 
ría» (Insegnamenti, 1414). 


Al empeñarse con espíritu cristiano en las actividades terrenas y realizarlas 
con fidelidad a Dios y a la naturaleza específica de cada una, el creyente ha de 
esforzarse en evitar el secularismo. 


«En la existencia cristiana no puede haber dos vidas paralelas: de una parte, la así 
llamada vida espiritual, con sus valores y exigencias, y de otra, la vida secular, es 
decir, la vida de familia, el trabajo, las relaciones sociales, las actividades políticas 
y culturales» (Christifideles laici, 59). 


En oposición creativa a la escisión frecuente entre fe y vida, entre Evangelio 
y cultura, entre economía y Reino de Dios, el Concilio Vaticano Il reiteró la 
llamada a la unidad de vida, con las siguientes palabras: 


«El Concilio exhorta a los cristianos, ciudadanos de la ciudad temporal y de la 
ciudad eterna, a cumplir con fidelidad sus deberes temporales, guiados siempre 
por el espíritu evangélico. Se equivocan los cristianos que, pretextando que no 
tenemos aquí ciudad permanente, pues buscamos la futura, consideran que pue- 
den descuidar las tareas temporales, sin darse cuenta de que la propia fe es un 
motivo que les obliga a un más perfecto cumplimiento de todas ellas, según la 
vocación personal de cada uno. Pero no es menos grave el error de quienes, por 
el contrario, piensan que pueden entregarse totalmente a los asuntos temporales, 
como si estos fuesen ajenos del todo a la vida religiosa, pensando que ésta se 
reduce meramente a ciertos actos de culto y al cumplimiento de determinadas 


obligaciones morales. El divorcio entre la fe y la vida diaria de muchos debe ser 
considerado como uno de los más graves errores de nuestra época» (Gaudium et 
spes, n. 43). 


La autonomía legítima de las cosas y actividades temporales es un criterio de 
actuación, tanto para cada cristiano en particular, como para la actuación mis- 
ma de la Iglesia, que buscará edificar el Reino de Dios y de la redención sobre 
los valores de la creación. Lo hará así en fidelidad al principio de que la gracia 
no destruye la naturaleza, sino que la eleva y purifica. 


La legítima autonomía de las realidades temporales es un presupuesto fundamental 
de la doctrina y de la praxis pastoral desarrollada por San Josemaría Escrivá de Ba- 
laguer (1928-1975). Con base en una profunda convicción cristiana acerca de la bon- 
dad del mundo, creado y redimido por Dios, y de la honda armonía entre lo natural 
y lo sobrenatural, Escrivá ha enseñado, siguiendo la lógica de la Encarnación del 
Verbo, cómo este mundo, la existencia de cada día, es lugar de encuentro y unión 
con Dios. Deriva de aquí una concepción de la santidad cristiana precisamente 
en medio del mundo, en el trabajo y en la vida cotidiana, sin escindir fe y vida. 


4. El trabajo y su significación 


El trabajo es una dimensión esencial de la existencia humana. Testimonia, con 
sus logros y resultados magníficos, las capacidades creativas del intelecto y 
del ingenio humanos, y ha producido avances materiales significativos para 
una vida mejor. Al mismo tiempo, ha hecho y hace pagar al hombre precios 
inaceptables, cuando parece convertirse para muchos en un fin en sí mismo, 
sin límites, sin medidas y, en ocasiones, sin sentido. 


«Frente a un esfuerzo tan colosal que ya envuelve a todo el género humano, se 
plantean ante los hombres múltiples interrogantes: ¿cuál es el sentido y valor de 
tanta laboriosidad? ¿Qué uso se ha de hacer de estas riquezas? ¿A qué fin apunta 
el trabajo de individuos y sociedades?» (Gaudiumn et spes, n. 33). 


4.1. Valoración cristiana del trabajo 


En Génesis 1, Dios es un Ser creador que trabaja y descansa. Cuando el pri- 
mer hombre y la primera mujer reciben de Dios el encargo de ser fecundos, 
multiplicarse y someter la tierra (cfr. Gn 1, 28), el trabajo humano aparece 
como una actividad que se halla bajo una bendición divina y una promesa de 
fecundidad. 


«El Señor Dios tomó al hombre y lo colocó en el jardín de Edén para que lo traba- 
jara y lo guardara» (Gn 2, 15). 
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La posterior expulsión del paraíso supone que a partir de ese momento, Adán 
habrá de trabajar con particular esfuerzo. 


«Al hombre le dijo: Maldita sea la tierra por tu causa. Con fatiga comerás de ella» 
(Gn.3, 17), 


Pero el trabajo aparece en cualquier caso, antes y después de la primera caí- 
da, como un aspecto crucial de la vida humana. La Biblia contiene así todos 
los elementos necesarios para nutrir una concepción positiva del trabajo del 
hombre, que es precisada y desarrollada gradualmente con el paso de los si- 
elos. 


Así como en los griegos y otros pueblos de la antigiiedad, el trabajo es un desdo- 
ro para el hombre libre, la idea bíblica cuenta decididamente con ese trabajo en 
orden a la perfección global de la persona, porque así ha sido dispuesto por el 
Creador. 


4.2. El trabajo es natural al hombre 


El hombre es por su misma naturaleza un ser que trabaja. Ser humano y tra- 
bajo son de algún modo realidades correlativas, de modo que el trabajo se 
encuentra esencialmente vinculado al propio hombre. 


+  Enla actividad trabajadora, la persona tiende, de un modo que es a la vez 
racional y espontáneo, a la trasformación del mundo que le rodea. Se trata 
de una acción transitiva que repercute honda y continuamente en la natu- 
raleza. Esta actividad humana no es una simple prolongación de la oscura 
fuerza instintiva que impulsa, por ejemplo, a los animales a mejorar las 
condiciones de vida de su hábitat. Es un tipo de acción que supone algo 
nuevo, se ejerce de manera proyectiva y opera con una eficacia incompa- 
rablemente mayor, que es resultado de una forma de creatividad. 


e El trabajo es además la acción humana donde se manifiesta más intensa- 
mente la unidad psicosomática de quien lo ejerce. Es un resultado direc- 
tísimo de la unidad del hombre, producto de su inteligencia y de las ener- 
gías físicas de su ser. El hombre entero origina así un producto que lleva la 
impronta de su personalidad. 


e El trabajo supone finalmente cansancio. Supone mayor o menor agota- 
miento y una cierta pérdida de energías. Esta erosión relativa de fuerzas 
personales, y el desgaste que implican, diferencia al trabajo del juego. 


+ Los fines del trabajo en la vida humana son múltiples, y sirven al hombre 
en los diferentes niveles en los que realiza su vida. El trabajo permite a 


la persona subsistir y mejorar paulatinamente las condiciones materiales 
que son la base de su existencia considerada como una totalidad. Hace 
posible asimismo que el hombre desarrolle las implicaciones de su socia- 
bilidad y establezca una relación fecunda con los demás seres humanos, 
que devienen así colaboradores imprescindibles. 


+  Seintegra finalmente en la misma vida espiritual, de la que recibe su di- 
rección y su sentido último, como vía para la imitación de Jesús de Naza- 
reth y la participación en su misterio. 


«Quienes viven dedicados al trabajo -enseña la Constitución Lumen gentium- han 
de ser conscientes de que en esa misma actividad humana pueden buscar su per- 
fección, ayudar a sus conciudadanos, e intentar la mejora de la sociedad entera y 
de la creación» (n. 41). 


4.3. Trabajo y creatividad 


El trabajo humano puede y debe considerarse como una actividad creativa. 
No quiere decirse con ello que sea lícito situarlo al mismo nivel de la actividad 
divina productora del mundo, y mucho menos que pueda suplantarlo en el 
orden conceptual. Es lo que pretenden algunas concepciones secularistas mo- 
dernas, que entienden la creación del mundo no como una obra divina, sino 
como el producto directo más importante y distintivo del trabajo humano. 


+ La vocación del hombre incluye un encargo divino: 

- descubrir los secretos que el Creador ha escondido en el universo 
- mover la historia hacia el cumplimiento de los designios de Dios 
- contribuir así a la finalización y trasformación últimas del cosmos. 


+ El mundo existe ante todo como un dato que preexiste a toda acción hu- 
mana, pero existe también como una tarea confiada al hombre. No nos 
referimos aquí solamente a las grandes contribuciones intelectuales y téc- 
nicas que, producto de hombres geniales, han marcado hitos importantes 
en la historia. Todos los trabajos ordinarios tienen un sentido divino. 


«La convicción de que el trabajo humano es una participación en la obra de Dios 
debe llegar incluso a los quehaceres más ordinarios» (Gaudium et spes, n. 25). 


e El trabajo encierra, por tanto, un sentido escatológico y mantiene una re- 
lación, misteriosa pero cierta, con los nuevos cielos y la nueva tierra. La es- 
pera de una creación nueva y trasfigurada no debe atenuar sino más bien 
estimular la preocupación de perfeccionar esta tierra. El trabajo no tiene 
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como único fin contribuir a la perfección moral del sujeto que lo realiza, 
de modo que su resultado objetivo sea irrelevante para la constitución del 
escathon. Los frutos del esfuerzo humano se reflejarán de alguna manera 
en los nuevos cielos y la nueva tierra, aunque estos sean obra exclusiva del 
querer y del poder divinos. 


Ejercicio 1. Vocabulario 


Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


- vocación * fuga saeculi 

« secularidad » votos (religiosos) 

« secularismo - autonomía relativa del mundo 
« secularización * vita apostolica 

* monaquismo * devotio moderna 

« contemptus mundi + Unidad de vida 


Ejercicio 2. Guía de estudio 


Contesta a las siguientes preguntas: 


— 


¿Qué implica que la creación del hombre sea una llamada de Dios? 


2. ¿Cuáles son los hitos de la progresiva reafirmación del valor de lo terreno, de lo 


creado, en su correcta relación con los planes de Dios? 
3. ¿Qué es la secularidad? 


4. ¿Cómo se ha de entender, a la luz del Magisterio, la legítima autonomía de lo 


temporal? 


5. ¿Cuáles serían los puntos esenciales de una teología del trabajo en relación 


con la creación? 
6. ¿Por qué se dice que el trabajo es natural al hombre? 


7. Relaciona y explica el trabajo en su dimensión escatológica. 


Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 


El trabajo humano procede directamente de personas creadas a imagen de Dios y lla- 
madas a prolongar, unidas y para mutuo beneficio, la obra de la creación dominando la 
tierra (cfGn 1, 28; GS 34;CA 31). El trabajo es, por tanto, un deber: «Si alguno no quiere 
trabajar, que tampoco coma» (2 Ts 3, 10; cf 1 Ts 4, 11). El trabajo honra los dones del 
Creador y los talentos recibidos. Puede ser también redentor. Soportando el peso del 
trabajo (cf Gn 3, 14-19), en unión con Jesús, el carpintero de Nazaret y el crucificado del 
Calvario, el hombre colabora en cierta manera con el Hijo de Dios en su obra redentora. 
Se muestra como discípulo de Cristo llevando la Cruz cada día, en la actividad que está 
llamado a realizar (cf LE 27). El trabajo puede ser un medio de santificación y de anima- 
ción de las realidades terrenas en el espíritu de Cristo. 

Catecismo de la Iglesia Católica, 2427 


A ES 


Vuestra vocación humana es parte, y parte importante, de vuestra vocación divina. Ésta 
es la razón por la cual os tenéis que santificar, contribuyendo al mismo tiempo a la san- 
tificación de los demás, de vuestros iguales, precisamente santificando vuestro trabajo 
y vuestro ambiente: esa profesión u oficio que llena vuestros días, que da fisionomía 
peculiar a vuestra personalidad humana, que es vuestra manera de estar en el mundo; 
ese hogar, esa familia vuestra; y esa nación, en la que habéis nacido y a la que amáis. 


Es hora de que los cristianos digamos muy alto que el trabajo es un don de Dios, y que 
no tiene ningún sentido dividir a los hombres en diversas categorías según los tipos de 
trabajo, considerando unas tareas más nobles que otras. Es ocasión de desarrollo de la 
propia personalidad. Es vínculo de unión con los demás seres, fuente de recursos para 
sostener a la propia familia; medio de contribuir a la mejora de la sociedad, en la que se 
vive, y al progreso de toda la humanidad. 


Para un cristiano, esas perspectivas se alargan y se amplían. Porque el trabajo aparece 
como participación en la obra creadora de Dios... Porque, además, al haber sido asu- 
mido por Cristo, el trabajo se nos presenta como realidad redimida y redentora: no 
solo es el ámbito en el que el hombre vive, sino medio y camino de santidad, realidad 
santificable y santificadora. 

S. JOSEMARÍA ESCRIVÁ, Es Cristo que pasa 
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TEMA 


13 


ECOLOGÍA Y CREACIÓN 


«Sed fecundos y multiplicaos, y llenad la tierra y sometedla; dominad 
en los peces del mar, en las aves del cielo, y en todo animal que serpea 
sobre la tierra» (Gn 1, 28). El mandato bíblico legitima, por así decirlo, la 
actividad humana que tiende a trasformar y usar los bienes naturales, y 
a hacer del mundo un lugar cada vez más habitable y desarrollado. El 
tema bíblico del dominio de la naturaleza conecta muy estrechamente 
con las cuestiones suscitadas en torno a la ecología, la explotación de la 
tierra, y la conservación del medio ambiente. La teología recoge en sus 
reflexiones estos problemas planteados e interviene en el debate eco- 
lógico, que ha devenido una cuestión de primera magnitud. Hay una 
conciencia ecológica cristiana que viene marcada profundamente por 
la fe en la creación. 


1. ECOLOGÍA Y CUESTIÓN ECOLÓGICA - 2. MANIFESTACIONES DE LA CRISIS 


ECOLÓGICA 


+ 3. LA CONCIENCIA ECOLÓGICA Y EL MAGISTERIO - 4. DE- 


BATE SOBRE LAS CAUSAS DE LA CRISIS ECOLÓGICA - 4.1. El mandato bíblico 
de dominar el mundo + 4.2. La actitud científico-técnica + 4.3. Visión negativa 


de lo material 


+ 4.4, El antropocentrismo y el afán de progreso + 5. SOLUCIO- 


NES Y REMEDIOS PROPUESTOS. Retorno a la sacralización de la naturaleza. Equi- 
paración del hombre con el resto de seres vivos. Renuncia al progreso. Una solución 
educativa y moral + 6. HACIA UNA TEOLOGÍA DE LA TIERRA + 6.1. Funda- 
mentos bíblicos + 6.2. La unidad de la creación + 6.3. Valor y jerarquía de los 


seres 


1. Ecología y cuestión ecológica 


Noción de ecología. Creado por el biólogo alemán E. Haeckel en el siglo 
XIX, el término «ecología» designa la ciencia de las relaciones entre un or- 
ganismo vivo y su medio ambiental. Este significado ha sufrido de hecho 
una patente ampliación, y lo aplicamos hoy con cierto dramatismo a la 
consideración de las condiciones naturales de supervivencia para la hu- 
manidad. 


La cuestión ecológica desborda en cualquier caso los límites puramente 
biológicos, y se ha convertido en un asunto de gran alcance político, ético 
y religioso. 


La crisis ecológica nos ha revelado que el mismo dominio sobre la natu- 
raleza que ha adaptado a ésta para nuestro beneficio y nos ha liberado, 
en cierta medida necesaria, de la naturaleza misma, amenaza a la vez las 
condiciones naturales de nuestra supervivencia futura. Los hombres de 
ciencia y los pensadores más lúcidos han advertido que el progreso tecno- 
lógico no es éticamente neutral, y que sus posibilidades para el mal y para 
el bien han alcanzado dimensiones gigantescas. Se destaca asimismo el 
hecho de que la conquista de la naturaleza por el hombre podría culminar 
en una conquista destructiva del hombre por la naturaleza. 


Parece a muchos, en efecto, que el hombre se ha trasformado, técnicamente, 
en una suerte de superhombre, pero no ha alcanzado la racionalidad y los 
recursos morales que deberían corresponder a la posesión de un poder sobre- 
humano. 


«El progreso de la ciencia y el desarrollo de la civilización de nuestro tiempo, que 
está marcado por el dominio de la técnica, exige un desarrollo proporcionado de 
la moral y de la ética» (Redemptor hominis, 15). 


2. Manifestaciones de la crisis ecológica 


La aplicación indiscriminada, y a veces inmoral, de los adelantos científicos y 
tecnológicos ha producido a escala planetaria una situación de grave riesgo 
para el planeta y para la humanidad. 


Existen desde luego visiones catastrofistas acerca de un posible futuro en el que 
los hombres se encontrarían en un callejón sin salida en cuanto al mantenimiento 
de las condiciones para vivir. Se trata en gran medida de proyecciones apocalíp- 
ticas y radicalmente pesimistas de problemas presentes, que pueden ser muchas 
de ellas calificadas de exageraciones. 
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Pero hay fundamento sobrado para pensar en los graves peligros que amena- 
zan al género humano a causa del deterioro ecológico. Está demostrado que 
los autores de cualquier intervención en un área del ecosistema deben consi- 
derar las consecuencias que puedan seguirse en otras zonas, porque afectarán 
de alguna manera al bienestar de las generaciones futuras. 


La gradual disminución de la capa de ozono y el consiguiente «efecto invernade- 
ro» se acercan ya a niveles críticos, a causa de la multiplicación incesante de las 
industrias, las grandes concentraciones urbanas y el creciente consumo energé- 
tico. Los residuos industriales, los gases desprendidos por la combustión de car- 
burantes fósiles, la deforestación anárquica y el uso de determinados herbicidas 
han deteriorado gravemente la atmósfera, y producido cambios meteorológicos 
cuyos efectos inciden muy negativamente en la naturaleza. 


«Pero el signo más profundo y grave de las implicaciones morales, inheren- 
tes a la cuestión ecológica es la falta de respeto a la vida, como se observa 


en muchos comportamientos contaminantes» (Mensaje de Juan Pablo II en la 
Jornada Mundial de la Paz, 8-12-1989, n. 7). 


Las razones puramente utilitarias del lucro y la producción prevalecen muy 
frecuentemente sobre la dignidad y la salud de los trabajadores, de modo que 
los intereses económicos se anteponen al bien de la persona humana y al de 
poblaciones enteras. 


La destrucción masiva e irracional de especies animales y vegetales atenta 
seriamente contra el equilibrio ecológico, y constituye ella misma un síntoma 
del egoísmo e imprevisión que dominan muchos sistemas y motivos de ex- 
plotación de la naturaleza. 


«Se han de mirar con profunda inquietud -dice el citado mensaje papal de 1989- 
las incalculables posibilidades de la investigación biológica. Tal vez no se han 
calculado aún las alteraciones provocadas en el mundo natural por una indiscri- 
minada manipulación genética y por el desarrollo irreflexivo de nuevas especies 
vegetales y animales, por no hablar de inaceptables intervenciones sobre los orí- 
genes de la misma vida humana» 


La complejidad de las cuestiones que forman el problema ecológico no per- 
mite una solución rápida ni fácil. Pero es evidente que no es tarde para hacer 
un diagnóstico profundo y señalar unos remedios; y que tales remedios deben 
tener como horizonte la integridad de la creación y el respeto a la vida y dig- 
nidad humanas. 


3. La conciencia ecológica y el Magisterio 


El presente despertar de una aguda conciencia ecológica, que no solo tiene 
que ver con los intereses materiales, sino sobre todo con la existencia de una 
nueva condición espiritual, ha de ser saludado como un aspecto positivo de 
la cultura actual. Se trata de una actitud de fondo que se traduce en iniciativas 
y programas concretos, y que debe ser estimulada para que pueda madurar y 
desarrollarse armónicamente. 


Importa subrayar asimismo la importancia de que esas actitudes y acciones 
protectoras del medio ambiente se fundamenten en una cosmovisión correc- 
ta, si quieren ser eficaces a largo plazo. Porque la cuestión ambiental no puede 
considerarse al margen de valores éticos y religiosos de gran alcance. Este es 
uno de los motivos por el que los temas ecológicos ocupan un lugar cada vez 
más destacado en el Magisterio de la Iglesia, tanto papal como episcopal. 


A partir del Concilio Vaticano II hay un frecuente magisterio sobre la cuestión 
ecológica: 


+ El primer pronunciamiento expreso de este género se encuentra en el men- 
saje dirigido por Pablo VI a la Conferencia de Estocolmo sobre el medio 
ambiente, celebrada en junio de 1972. 


e Textos abundantes aparecen en el pontificado de Juan Pablo II 


Ya desde la Encíclica Redemptor hominis (1979) en su n.15 se refiere al uso correcto 
de la naturaleza por el hombre. La Encíclica Laborem Exercens (1981) se refiere al 
mismo tema en el n. 4; y en la Sollicitudo Rei Socialis (1987), leemos: «Es evidente 
que el desarrollo, así como la voluntad de planificación que lo dirige, el uso de 
los recursos y el modo de utilizarlos no están exentos de respetar las exigencias 
morales. Una de éstas impone sin duda límites al uso de la naturaleza visible. El 
dominio confiado al hombre por el Creador no es un poder absoluto, ni se puede 
hablar de libertad de «usar y abusar», o de disponer de las cosas como mejor pa- 
rezca. La limitación impuesta por el mismo Creador desde el principio, y expre- 
sada simbólicamente con la prohibición de «Del árbol del conocimiento del bien y 
del mal no comerás» (cfr. Gn 2, 16 ss.), muestra claramente que, ante la naturaleza 
visible, estamos sometidos a leyes no solo biológicas sino también morales, cuya 
trasgresión no queda impune. (nn. 29 y 34). Otras intervenciones importantes de 
Juan Pablo II fueron: Mensaje para la XXIII Jornada Mundial de la Paz 1990; Dis- 
curso al Congreso Internacional sobre ambiente y salud; Mensaje para la XXXII 
Jornada Mundial de la Paz 1999; Audiencia general, 17 de enero de 2001. 


+ El Catecismo de la Iglesia Católica (1992) habla del necesario respeto a la 
creación como un deber exigido por el séptimo mandamiento, y afirma: 
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«El uso de los recursos minerales, vegetales y animales del universo no puede 
ser separado del respeto a las exigencias morales. El dominio concedido por el 
Creador al hombre sobre los seres inanimados y los seres vivos no es absoluto; 
está regulado por el cuidado de la calidad de la vida del prójimo, incluyendo las 
generaciones futuras; y exige un respeto religioso de la integridad de la creación» 
(n. 2415). 


Benedicto XVI, trató magisterialmente el tema de la ecología en varias 
ocasiones. 


Se podrían destacar: Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz 2007; Mensaje 
para la Jornada Mundial de la Paz 2008; Mensaje para la Jornada Mundial de 
la Paz 2010; Carta encíclica Caritas in veritate (nn. 48-52); Carta con motivo de la 
Expo de Zaragoza, 10 de julio de 2008; Discurso a la Curia romana, 22 de diciem- 
bre de 2008; Homilía, 3 de junio de 2006. 


Francisco, en su encíclica Laudato si ha recogido todo este magisterio an- 
terior y lo ha expuesto con toda su fuerza, proponiendo una ecología inte- 
gral cristiana. 


El Papa Francisco a partir del texto bíblico ofrece una visión general de la Tradi- 
ción y pone de relieve la responsabilidad que pesa sobre el ser humano respecto a 
la creación y la conexión original que hay entre todas las criaturas. Es por eso que 
«el ambiente es un bien colectivo, patrimonio de toda la humanidad y responsa- 
bilidad de todos» (n. 95). 


El pecado es el origen último de todos los desequilibrios: «Estas narraciones su- 
gieren que la existencia humana se basa en tres relaciones fundamentales estre- 
chamente conectadas: la relación con Dios, con el prójimo y con la tierra. Según la 
Biblia, las tres relaciones vitales se han roto, no solo externamente, sino también 
dentro de nosotros. Esta ruptura es el pecado» (n. 66). 


Dios entregó al hombre un mandato de dominio, pero no absoluto. «Si es verdad 
que algunas veces los cristianos hemos interpretado incorrectamente las Escritu- 
ras, hoy debemos rechazar con fuerza que, del hecho de ser creados a imagen de 
Dios y del mandato de dominar la tierra, se deduzca un dominio absoluto sobre 
las demás criaturas» (n. 67). El ser humano, con una conciencia universal de que 
todos hemos salido de Dios y hacia Él vamos, debe cuidar con respeto sagrado la 
creación de Dios. 


El núcleo de la propuesta de la Laudato si es una ecología integral que «incor- 
pore el lugar peculiar del ser humano en este mundo y sus relaciones con la 
realidad que lo rodea» (n. 15). Esta ecología integral lleva consigo un estilo de 
vida: en economía, política, cultura, urbanización, etc. y en los modos de vida 
cotidiana. 


4. Debate sobre las causas de la crisis ecológica 


Con la progresiva importancia que ha adquirido la conciencia del problema 
ecológico, se ha producido un intenso debate intelectual sobre sus posibles 
causas. En dicha discusión se mezclan elementos válidos, causas aparentes, 
motivos reales y críticas ideológicas. 


Vamos a destacar las principales causas propuestas en el debate: 


4.1. El mandato bíblico de dominar el mundo 


Se ha dicho que, en base a este mandato de dominio, que aparece en Génesis 
1, 28, toda una civilización influida, directa o indirectamente, por estas ideas 
bíblicas se habría considerado animada y autorizada a la explotación ilimita- 
da de la tierra y sus recursos materiales. 

El origen principal de estas acusaciones se encuentra en el ensayo publicado por 


el norteamericano Lynn White en 1967, con el título Las raíces históricas de nuestra 
crisis ecológica. 


A partir de la idea de que el cristianismo representa una religión decidida- 
mente antropocéntrica, en la que reina un acentuado dualismo de hombre y 
naturaleza, y en la que el hombre ha recibido además un mandato divino para 
usar de la naturaleza en beneficio propio, el autor defiende la tesis de que, al 
desacralizar el mundo natural y eliminar el animismo, la religión cristiana 
hizo posible un implacable abuso de la creación por parte del ser humano. 


. Debate 


- Hoy sabe todo el mundo que la degradación del medio ambiente ha co- 
menzado mucho antes de los tiempos bíblicos, y que todas las civili- 
zaciones conocidas (china, griega, romana, azteca, e incluso hindú) han 
abusado de la naturaleza. 


El saqueo y la destrucción de la tierra son más graves aún en los lugares del mun- 
do donde la población nativa no es cristiana. 


- Génesis 1, 28 se ha interpretado de manera contraria a la propia tradición 
cristiana. Parte de la Modernidad, con su ideal de progreso científico-téc- 
nico y explotación económico-industrial de la tierra, ha promovido una 
visión pragmática, a veces utilitarista, alejada de la visión contemplativa 
cristiana de la creación. 


- Los actuales problemas ecológicos no son atribuibles a concepciones bíbli- 
cas. El Génesis no promueve en ningún momento el abuso de los recursos 
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naturales y del mundo animal. Puede decirse, por el contrario, que la crisis 
ecológica deriva en gran medida del rechazo a aceptar la condición de ad- 
ministrador, y no dueño absoluto, de la creación. 


4.2. La actitud científico-técnica 


Se ha dicho que la ciencia descansa sobre bases suministradas por la Biblia, 
como son: 


la idea de separación nítida entre Dios y el mundo 


el carácter racional del mundo (que lo hace apto para investigación por el 
intelecto humano) 


la contingencia de todo lo creado (que, al no ser necesario, requiere el ex- 
perimento para descubrir su naturaleza y su comportamiento). 


Debido a esto, se afirma en ocasiones, la civilización ha recorrido el camino 
de la explotación técnica de la tierra, dando lugar a la actual crisis ecológica. 


Debate 


Sí se puede afirmar, con fundamento, que la ciencia tiene sus raíces, junto 
con el elemento filosófico griego, en una actitud inspirada por el texto bí- 
blico. En la imagen bíblica judeo-cristiana, el mundo deja de ser un lugar 
misterioso y aterrador, lleno de fuerzas ocultas, para pasar a ser un lugar 
creado por Dios: por lo tanto, algo racional, con sentido y puesto bajo mi 
dominio y mi cuidado. Esta imagen libera al hombre de la esclavitud de lo 
telúrico, y le permite ver el mundo con unos ojos nuevos: estudiarlo, no te- 
ner miedo a explorarlo y conquistarlo, entrar en relación con él, admirarlo 
sin adorarlo. El mundo es bueno, es criatura que precede de la acción de 
Dios-Amor. El hombre pasa a ser, digámoslo con una imagen: «el hijo del 
dueño de la casa». 


¿Podría afirmarse, en el mismo orden, que la técnica, explotadora y tras- 
formadora de la tierra, culpable en parte de la crisis ecológica, deriva tam- 
bién de esa concepciones judeo-cristianas basadas en la Biblia? No parece. 
A diferencia de otros documentos de su tiempo, los relatos bíblicos mues- 
tran muy escaso interés por asuntos relativos a la explotación y a la tecno- 
logía. Y siempre ha habido un elemento contemplativo propio de la cos- 
movisión cristiana, lejano a una actitud meramente técnico-explotadora. 


El método objetivante. La primacía cultural casi absoluta del sujeto huma- 
no pensante, y el método cognoscitivo objetivante de la ciencia moderna, 
han separado drásticamente sujeto y objeto. La naturaleza material se con- 


vierte de ese modo en algo puramente objetual, algo que se halla frente al 
hombre, y solo cuenta o importa en ella lo que pueda reducirse a número 
y medida. Resulta así radicalmente violentada y puesta a disposición de 
los intereses utilitarios y pragmáticos del ser humano. 
El mundo deja de tener para nosotros significación propia, y su realidad se pre- 
senta únicamente como una resistencia a la actividad del yo. De este modo, la 


consideración de una naturaleza desprovista de fines deja el camino libre a un 
dominio arbitrario del hombre sobre el mundo. 


Pero esa no es la mirada bíblica sobre el mundo, que es algo creado y amado 
por Dios y puesto al cuidado del hombre. 


4.3. Visión negativa de lo material 


Ha existido siempre un tipo de actitud humana, caracterizada por una descon- 
fianza y hostilidad hacia el mundo material. Es el sentimiento que ha dado 
impulso a todos los sistemas de pensamiento de carácter maniqueo o dualis- 
ta, alimentado por una sensación de clara discontinuidad entre la humanidad 
y el resto de la naturaleza. Se percibe aquí vivamente que el mundo no es la 
casa del hombre y se funda de ese modo la convicción de que el hombre debe 
distanciarse de la naturaleza material. Hay en estas ideas un fondo gnóstico 
que lleva a considerar el mundo como algo negativo, que desafía al hombre y 
que debe ser sometido. 


. Debate 


Es cierto que el cristianismo, al enseñar el pecado original, ha concebido de 
algún modo al mundo como un lugar de exilio para el hombre. Pero en el 
marco de una visión equilibrada de la realidad, ha afirmado siempre nuestra 
continuidad con el resto de la naturaleza creada. El cristianismo no tiene una 
visión negativa de la realidad material y se opuso siempre a todo tipo de gnos- 
ticismos, maniqueísmos y dualismos, que, en gran parte, son corrupciones y 
deformaciones del genuino espíritu evangélico. 


La consideración positiva del mundo material viene dada por la misma crea- 
ción y confirmada por la Encarnación y la Resurrección, donde se revela el 
valor del mundo y del hombre. Este mundo material es, en definitiva, el mun- 
do de Dios en Cristo. 
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4.4. El antropocentrismo y el afán de progreso 


El progreso técnico es un hecho incontestable cargado de consecuencias be- 
neficiosas para la humanidad. Ha contribuido a mejorar sustancialmente la 
calidad de vida de enteras sociedades humanas, y creado las condiciones para 
el desarrollo espiritual y cultural de la persona. 


Desgraciadamente, el progreso técnico no siempre origina consecuencias po- 
sitivas. Como todo lo que nace y se desarrolla en el mundo no es una realidad 
neutra, sino que se halla cargado de ambigúedad y posibilidades negativas 
para los mismos que debería beneficiar. Es decir, para no ser destructivo del 
hombre, el progreso necesita un contenido y una dirección de carácter moral. 


+ Debate 


Cuanto mayor es el poder técnico acumulado por la humanidad, mayor es la 
necesidad de valores morales en quienes la dirigen. Gran parte de la crisis 
ecológica deriva del hecho de que el hombre moderno no siempre se encuen- 
tra, ética y espiritualmente, a la altura de los medios técnicos que posee. 


Es preciso, ante todo, subordinar la posesión, el dominio y el uso de las cosas 
al orden moral, a la justicia y a la vocación del hombre. 


El Magisterio ha insistido en la necesidad de la referencia a Dios para que la 
vocación humana no se desvirtúe ni degenere. Si el hombre se olvida de Dios, 
se pierde por los caminos del relativismo y acaba atentando contra su propia 
verdad y la verdad de la naturaleza. 


El Papa Francisco insiste con acentos propios en esta misma idea en Laudato 
si: la causa de los problemas ecológicos hay que buscarlos, a la postre, en el 
excesivo y desequilibrado antropocentrismo de la modernidad (cfr. n. 116). 
El ser humano se intenta poner en el centro de manera autorreferencial y, con 
ello, se pierde a sí mismo, y estropea el mundo. 


La cultura del relativismo es la misma patología que empuja a una persona a 
aprovecharse de otra y a tratarla como mero objeto, obligándola a trabajos for- 
zados, o convirtiéndola en esclava a causa de una deuda. Es la misma lógica que 
lleva a la explotación sexual de los niños, o al abandono de los ancianos que no 
sirven para los propios intereses. Es también la lógica interna de quien dice: « 
Dejemos que las fuerzas invisibles del mercado regulen la economía, porque sus 
impactos sobre la sociedad y sobre la naturaleza son daños inevitables ». Si no 
hay verdades objetivas ni principios sólidos, fuera de la satisfacción de los pro- 
pios proyectos y de las necesidades inmediatas, ¿qué límites pueden tener la tra- 
ta de seres humanos, la criminalidad organizada, el narcotráfico, el comercio de 
diamantes ensangrentados y de pieles de animales en vías de extinción? ¿No es la 


misma lógica relativista la que justifica la compra de órganos a los pobres con el 
fin de venderlos o de utilizarlos para experimentación, o el descarte de niños por- 
que no responden al deseo de sus padres? Es la misma lógica del «usa y tira», que 
genera tantos residuos solo por el deseo desordenado de consumir más de lo que 
realmente se necesita. Entonces no podemos pensar que los proyectos políticos o 
la fuerza de la ley serán suficientes para evitar los comportamientos que afectan 
al ambiente, porque, cuando es la cultura la que se corrompe y ya no se reconoce 
alguna verdad objetiva o unos principios universalmente válidos, las leyes solo 
se entenderán como imposiciones arbitrarias y como obstáculos a evitar (Laudato 
si, 123). 


5. Soluciones y remedios propuestos 


No todas las soluciones ideadas para dominar o encauzar la crisis ecológica 
presentan la misma hondura ni demuestran una capacidad suficiente de diag- 
nóstico. Tampoco se fundamentan a veces en los presupuestos más adecua- 
dos. Algunas propuestas y tendencias son: 


+ Retorno a la sacralización de la naturaleza 


Esta solución es propia de quienes piensan que la separación cristiana entre 
Dios y mundo ha causado, en gran medida, el problema ecológico. Una remiti- 
ficación de la naturaleza, animada por fuerzas divinas invisibles, devolvería la 
veneración y el respeto que la humanidad ha perdido hacia el entorno natural. 


Esta opción se halla latente en ecologismos extremos y en intentos de recupera- 
ción de una vaga mística panteísta. Algunos hablan expresamente de la diviniza- 
ción de la Tierra Madre y el retorno a los cultos solares. 


Es una opción sin base alguna en la realidad de las cosas. La naturaleza ha de 
ser objeto de una actitud contemplativa, a la que estamos ciertamente desacos- 
tumbrados, pero no porque debamos atribuirle carácter divino, sino porque 
es Obra de Dios y refleja sus perfecciones. La fe cristiana ha desmitificado el 
mundo de una vez para siempre. 


+  Equiparación del hombre con el resto de seres vivos 


La negación de una jerarquía de seres en la naturaleza y, por tanto, de la dis- 
tancia entre hombre y mundo natural, pone en entredicho la superioridad del 
ser humano y elimina la distinción entre hombre y animal. 


El hombre resultaría integrado por entero en la biología y sería de ese modo una 
parte del ecosistema, del todo homogénea con el conjunto. Hay quienes piensan, 
en efecto, que la especie humana no es otra cosa que un eslabón efímero en la 
cadena de los vivientes. 
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Ninguna solución ecológica será correcta si niega la superioridad del hombre 
sobre el resto de la creación. Es precisamente la hegemonía que, por voluntad 
divina y condiciones de su ser creado, ejerce el hombre sobre el resto de la 
creación, lo que origina la cuestión ecológica y suministra al mismo tiempo las 
claves para su aclaración y solución. 


+ Renuncia al progreso 


Algunos desean que la especie humana renuncie a todo progreso conducente 
a mejorar sus condiciones de vida, y deje así intactos la energía y los materia- 
les del entorno natural. 


Esta propuesta es utópica. Porque, en primer lugar, el impulso fundamental 
de la vida no tiene como meta única su conservación sino también y sobre 
todo su mejora. La dinámica social tiende por su propia naturaleza al desa- 
rrollo y a la consecución de nuevos objetivos que la racionalidad humana y 
el bien común suelen señalar. De otro lado, el hombre es ontológicamente un 
ser que tiende a trasformar el mundo que le rodea, y en tal sentido la técnica 
obedece en él tanto a una necesidad innata como a proyectos futuros. 


Ahora bien, que la técnica sea necesaria para el desarrollo de la humanidad no 
significa que la solución de los problemas suscitados por la contaminación del 
medio ambiente pueda hacerse con una simple mejora o con un aumento de 
esa técnica. Una solución tecnológica no solo no sería un verdadero remedio 
para una cuestión como ésta, que encierra un fuerte contenido ético, sino que 
agravaría aún más los actuales problemas, y llevaría a la humanidad hacia un 
callejón sin salida. 


e Una solución educativa y moral 


Si «Dios ha destinado la tierra, y todo lo que contiene, para el uso del entero 
género humano» (Gaudium et spes, n. 69), no es justo que unos pocos privile- 
giados acumulen bienes superfluos y despilfarren los recursos disponibles. 


Es preciso, en primer lugar, un sistema de gestión de los recursos de la tierra 
mejor coordinado a nivel planetario, dado que el alcance de los problemas 
ambientales sobrepasa frecuentemente las fronteras de un país determinado. 
Se percibe asimismo la necesidad urgente de una nueva solidaridad entre los 
países altamente industrializados y los que se encuentran en vías de desarro- 
llo, de modo que se afronten más directa y eficazmente las formas más agudas 
de pobreza existentes en el mundo. 


La sociedad debe revisar también su estilo de vida y educar a todos en la res- 
ponsabilidad ecológica que pertenece a la naturaleza moral del hombre. 


El Papa Francisco invita en la Encíclica Laudato si a una conversión ecológica. 


«Siempre es posible volver a desarrollar la capacidad de salir de sí hacia el otro. 
Sin ella no se reconoce a las demás criaturas en su propio valor, no interesa cuidar 
algo para los demás, no hay capacidad de ponerse límites para evitar el sufri- 
miento o el deterioro de lo que nos rodea. La actitud básica de autotrascender- 
se, rompiendo la conciencia aislada y la autorreferencialidad, es la raíz que hace 
posible todo cuidado de los demás y del medio ambiente, y que hace brotar la 
reacción moral de considerar el impacto que provoca cada acción y cada decisión 
personal fuera de uno mismo. Cuando somos capaces de superar el individua- 
lismo, realmente se puede desarrollar un estilo de vida alternativo y se vuelve 
posible un cambio importante en la sociedad» (n. 208). 


6. Hacia una teología de la tierra 


La reflexión cristiana puede y debe contribuir a la solución de estas graves 
cuestiones mediante la formulación de un soporte teológico que las sitúe en 
una perspectiva adecuada. Resulta en este sentido de suma importancia la 
elaboración de una teología de la tierra que, en el marco de la teología de la 
creación, tenga en cuenta que este misterio de la fe se encuentra indisoluble- 
mente vinculado al de la redención. 


6.1. Fundamentos bíblicos 


Las enseñanzas del Génesis nos proporcionan una visión equilibrada del 
hombre, su lugar en la creación, y su relación con los demás seres creados. 
El mandato de dominio de Génesis 1, 28 ha sido leído y presentado habitualmen- 
te como enseñanza aislada, sin advertir de modo suficiente que este versículo 
forma parte de un conjunto, que abarca hasta el capítulo XI, y cuyas partes no 
pueden interpretarse bien sin ser referidas a todo el resto. 


Tomados en su totalidad, estos primeros once capítulos nos suministran la cla- 
ve para entender el pensamiento bíblico sobre las relaciones entre la creación 
humana y la no-humana. 


Hay un primer período de la historia de la salvación que se extiende desde la 
creación del mundo y del hombre hasta el fin del diluvio. Este período se con- 
cluye con un pacto entre Dios y Noé, su familia y sus descendientes. Se trata 
de un pacto universal, porque abarca a todos los pueblos de la tierra (Noé es 
considerado como un nuevo Adán), y de un pacto ecológico, porque incluye a 
los animales, tan importantes en todo el relato, y una solemne promesa divina 
acerca de la constancia y regularidad de la naturaleza: 
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«Dijo Yahvé: «No volveré más a maldecir la tierra por causa del hombre... y no 
volveré más a destruir a todos los seres vivos como acabo de hacer.... Sementera 
y siega, frío y calor, verano e invierno, día y noche, no cesarán mientras dure la 
tierra»» (Gn 8, 21-22). 


Este pacto representa un nuevo comienzo y abre un futuro para los seres hu- 
manos, los animales, las aves y la tierra entera. 


La naturaleza ha sido ciertamente desmitificada en la tradición religiosa 
judeo-cristiana, pero de ningún modo abolida como valor creado. El man- 
dato de Génesis 1, 28 no es por lo tanto una carta blanca entregada al hom- 
bre para que destruya el mundo material en beneficio propio. El mundo no 
es algo meramente dado: es también una tarea confiada al hombre. 


Por ser imagen de Dios, el ser humano es como el representante divino y el 
administrador de la naturaleza, de modo que el dominio que ejerce sobre 
ella no es soberano, sino concedido por Dios. El hombre no está colocado 
al frente de la creación para saquearla. Debe, por el contrario, respetarla en 
su ser propio, protegerla y usarla con racionalidad y discriminación. 


6.2. La unidad de la creación 


El pensamiento cristiano abunda en testimonios que consideran la creación 
como un todo compuesto de una pluralidad de seres diferentes. Cuando 
adoptamos este punto de vista y contemplamos el universo como un conjun- 
to armónico de seres que han salido, todos y cada uno, de las manos divinas, 
aprendemos a percibir el valor intrínseco que corresponde por sí mismo a 
cada ser creado, y nos damos cuenta de que cada una de las criaturas que for- 
man el cosmos merece una actitud de respeto. 


Si Dios hizo la creación por amor, y con el único motivo de comunicar 
y expresar en ella su bondad y su belleza infinitas, es lógico que una sola 
criatura no fuera suficiente para reflejar las perfecciones divinas. Creó por 
tanto muchas y diversas criaturas. 


Es necesario entonces que el hombre procure adoptar ante la creación una 
actitud contemplativa, que le ayude a eliminar actitudes de simple utilita- 
rismo y explotación. El creyente desarrolla esa actitud con base en presu- 
puestos que nada tienen que ver con el panteísmo, el misticismo natural, o 
la divinización del mundo. 
Adopta sencillamente la misma forma de visión que constituye un rasgo profun- 
do de la espiritualidad de San Francisco de Asís y otros muchos cristianos antes 
y después de él. 


Es una actitud hacia la creación que no se fundamenta en una intuición sobre 
los secretos del cosmos, sino en la honda creencia de que todas las criaturas 
han sido redimidas por un Dios misericordioso, que envió a su Hijo hecho 
carne para que fuese hermano de ellas. 


6.3. Valor y jerarquía de los seres 


Los seres que componen la creación se hallan sujetos a una jerarquía y no se 
encuentran en el mismo plano ontológico y axiológico. Existe en especial un 
desnivel entre el hombre y todas las demás criaturas, de modo que el hombre 
puede y debe servirse legítimamente de ellas. 


Las criaturas no-humanas presentan así un valor instrumental respecto al 
hombre, en cuanto que están ordenadas a su fin. Pero poseen además un valor 
intrínseco y, bajo Dios, absoluto, en cuanto que son una parte inviolable de la 
creación divina. 


Responsabilidad del hombre es descubrir y respetar, en el uso de la criaturas, 
el equilibrio entre su valor instrumental y su valor intrínseco. Lo cual es una 
cuestión de recta creencia, sabiduría y percepción espiritual. 


Ejercicio 1. Vocabulario 


Identifica el significado de las siguientes palabras y expresiones usadas: 


ecología « Laudato si 

* ecosistema « cultura del relativismo 
« medio ambiente « mística panteísta 

« ecología integral  autorreferencialidad 
- manipulación genética * actitud contemplativa 
* pragmatismo * jerarquía de seres 

* antropocentrismo + valor instrumental 

- ecología integral * valor intrínseco 


« desacralización del mundo 
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zin Ejercicio 2. Guía de estudio 


Contesta a las siguientes preguntas: 


1. ¿En qué consiste el problema ecológico? 


2. ¿Es verdad que el mandato divino de dominar la tierra es causa última de los 
problemas ecológicos? Discute esa cuestión. 


3. ¿Sobre qué bases o principios ha de llevarse a cabo la necesaria y correcta 
educación que ayude a resolver la crisis ecológica? 


¿Se puede renunciar al progreso? 
Brevemente, señala las principales ideas del Magisterio sobre la ecología. 
¿Es verdad que la ciencia y la técnica tienen raíces bíblicas? 


¿Qué entiende la encíclica Laudato si por «ecología integral cristiana»? 


Nan > 


¿Cuáles serían los puntos esenciales de una teología de la tierra? 


Ejercicio 3. Comentario de texto 


Lee los siguientes textos y haz un comentario personal utilizando los conte- 
nidos aprendidos: 

Toda criatura posee su bondad y su perfección propias. Para cada una de las obras de 
los «seis días» se dice: «Y vio Dios que era bueno». «Por la condición misma de la crea- 
ción, todas las cosas están dotadas de firmeza, verdad y bondad propias y de un orden 
y leyes propias» (GS 36, 2). Las distintas criaturas, queridas en su ser propio, reflejan, 
cada una a su manera, un rayo de la sabiduría y de la bondad infinitas de Dios. Por esto, 
el hombre debe respetar la bondad propia de cada criatura para evitar un uso desorde- 
nado de las cosas, que desprecie al Creador y acarree consecuencias nefastas para los 


hombres y para su ambiente. 


La interdependencia de las criaturas es querida por Dios. El sol y la luna, el cedro y la flo- 
recilla, el águila y el gorrión: las innumerables diversidades y desigualdades significan 
que ninguna criatura se basta a sí misma, que no existen sino en dependencia unas de 


otras, para complementarse y servirse mutuamente. 


Catecismo de la Iglesia Católica, 339-340 


217. Si «los desiertos exteriores se multiplican en el mundo porque se han extendido 
los desiertos interiores» [Benedicto XVI, Homilía en el solemne inicio del ministerio petri- 
no (24 abril 2005)], la crisis ecológica es un llamado a una profunda conversión interior. 
Pero también tenemos que reconocer que algunos cristianos comprometidos y oran- 
tes, bajo una excusa de realismo y pragmatismo, suelen burlarse de las preocupaciones 
por el medio ambiente. Otros son pasivos, no se deciden a cambiar sus hábitos y se 
vuelven incoherentes. Les hace falta entonces una conversión ecológica, que implica 
dejar brotar todas las consecuencias de su encuentro con Jesucristo en las relaciones 
con el mundo que los rodea. Vivir la vocación de ser protectores de la obra de Dios es 
parte esencial de una existencia virtuosa, no consiste en algo opcional ni en un aspecto 
secundario de la experiencia cristiana. 


FRANCISCO, Laudato si, 217 


Las personas divinas son relaciones subsistentes, y el mundo, creado según el modelo 
divino, es una trama de relaciones. Las criaturas tienden hacia Dios, y a su vezes propio 
de todo ser viviente tender hacia otra cosa, de tal modo que en el seno del universo 
podemos encontrar un sinnúmero de constantes relaciones que se entrelazan secreta- 
mente. Esto no solo nos invita a admirar las múltiples conexiones que existen entre las 
criaturas, sino que nos lleva a descubrir una clave de nuestra propia realización. Porque 
la persona humana más crece, más madura y más se santifica a medida que entra en 
relación, cuando sale de sí misma para vivir en comunión con Dios, con los demás y con 
todas las criaturas. Así asume en su propia existencia ese dinamismo trinitario que Dios 
ha impreso en ella desde su creación. Todo está conectado, y eso nos invita a madurar 
una espiritualidad de la solidaridad global que brota del misterio de la Trinidad. 


FRANCISCO, Laudato si, 217 
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